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هشام عليوان 


وبعل... 


رتم وها ا اکن وال ى فى سفاولة ها 
شموع التنوير في خضم عالم عربي وإسلامي متغير 
ا و لخي والمركة 
والوعد لأمتنا التي تحمل قِيّماً تؤمّلها في عصر الترمّل 
الفكرى: والاتهدان الكقافي للازتقاء الى مضنات:الأسه 
الباعثة للإشراق الحاضرة في عقول وقلوب البشر 
تحقيقاً للشهادة التي أرادتها الآية الكريمة «إوكذلك 
جعلناكم أمة وسطاً لتكونوا شهداء على الناس ويكون 
الرسول عليكم شهيدا [البقرة: 143]. 

ولعلّ التحدّي الأبرز العاصف في أيامنا هذه هو 
E O a‏ 
العربية والإسلامية مُرخياً بظلاله على المباني الفكرية 
للحركات الإسلامية التي ابتعدت في أصول خطابها 
عن ا وا ا 
المانول في الإصلاح. حيث :غاص خطابهح فى القزن 
التاهدى فى كل عنا يمك اللحاكمية والمطلطة ‏ والمؤاجنية 
وأننيات: التخدى نا اققدهم والضدرورة هرون التراضل 
وأدب الحوار والمحبة» وسحب منها عنصر الأمر 


بالمعروف والنهي عن المنكر دونما إكسابهم تفوقاً أو 
حتى مجرد حضور في عالم السياسة البحتة التي 
البنيوي الديموقراطي الليبرالي. 


شاهدتا في ذلك التحول الذيموؤقراطي الاستزاتيجي فى 
مصر والاثقلاب العسكري المفضوح فيها من قبل 
الددخ بعيشون هقينا الدرككاتورية العسكزية الي 
ق عا الو او م وه 
العثمانية وحتى ما قبل اندلاع أحداث الربيع العربي 
والتخراكاها الشعيقة فيه تفن الكو المضري 
على الديموقراطية يذكر بتجربة الانقلاب الجزائري 
مظلم القناتينات ‏ ويقت تمن عضي "المضداقية لهذا القطام 
التتائني O‏ اسن الا و اقرف 
شعوبنا حيث إنّ الغرب يدغونا للتحوّل باتجاهه في 
عين انه لا يقبل بشتاتجه ولا يحثرم رغيات شضعيدا 
وأمتنا التي أثبتت أنها تختار وفق منظومة قِيم تحترم 
الدّين والإسلام وسلامة المجتمع عموماً. 

اقاب ارتي الفا ننم فلو ك الك 
تيوودقع كمد كيو انار الحطاب الد الجر 
الائ عله كا وص رداك ابل تعيش 
في ظل تبدّل حقيقي في المزاج والنهج الشعبيين ما 


6 قلمعة شيعن 


ينذر فى - حال الالتزام بذلك . بسيادة متوقعة للفكر 
الإسلامى الحركى لكن ليس ذلك الراديكالى الكلاسيكى 
الذي تعايش مع التجربة القومية السياسية العربية في 
العقود الماضية. وإِنّ تجربة مصر لن تكون الأخيرة 
العنف» وأثبتت حالة السلمية والخيار الحر واحترام 
الإرادة الشعبية فإنها ستسقط الى الأبد مرحلة 
التحالف الأقلوي والعسكري مع الغرب ويبرز ويقوة 
"الإنسان" كفاعل أساسى فى حركة النهضة العربية 
المستجذة. 

ولعل ثورة الاتصالات تُسهم في دفع عنصر الحوار 
بين الحضاراتء لكن تبقى الثغرة الرئيسية عند صنّاع 
هذه الثورة في خلوٌ جانبهم من القِيّم التي تشكل 
الهوية الجاذبة أو الناظمة للعقد الحوارى بين تلك 
الحضارات. لذلك فقد أنتجت هذه الثورة طاولة للحوار 
بين الحضارات لكنها خالية من مقاعد الحضور 
المشاركين؛ ولعل التحدّي الكبير يكمن في البدء بتشكل 
عناصر هذه الطاولة المادية والبشرية. وعليه فإن 
العنصر العربي والمسلم عموماً فى حراكاته الحالية 
سيكون آكثر حظا في الحضور العالمي والاقليمي 
باعتبار أنّ مخزون القيمة إضافة إلى الحراك عنده 


سيشكلان قيمة مضافة لعناصر الخيرية والشهادة 
والوسطية المتقدّم ذكرها. 

من هناء فإن عددنا الثالث من "رشد" توقف عند 
الديفوقزاطية والهمافات الإسلامية فعالع مقهوم 
المواطنة بين تبريرات الإسلاميين وفجوات الغربيين 
فقاوم الوت اهاري في افر لاساد 
الحديث إضافة إلى الإضاءة على فكر الشيخ الدكتور 
محمد سعيد رمضان البوطي ومقولاته في السلم 
والحرب والحكم والمعارضة» ونشر رسالة " وثيقة" 
للمحامي عمر مسقاوي موجّهة الى سماحة المفتي 
تكن مقافت ارات الك ف ها ها س 
الإفتاء والأوقاف ومستشرفة بعمق الآفاق والمستقبل 
لهما:-وضة عديكا أيضَاً التعريف بفكر وكفاع الشيغ 
تقي الدين النبهاني مؤسّس حزب التحرير الإسلامي. 
فإلى المزيد من المحبة نسير وإلى الغد المنير نرتقب. 


والسلام عليكم 


كلمة رشد 


رسالة الى سماحة المفتي 


المحامي والوزير عمر مسقاوي 


سيدي صاحب السماحة: اسمحوا لي أن أتحدّث إليكم في أمر طالما 
حدَّثثني نفسي به» وشعرث آني في حاجة لأن أسطّره كلمة بريئة من كل 
غرضء إلا أن يكون اتّباع الحق وإقامة العدل. ولعلي لا أكون مخطتاً الجهة إذ 
أوجّه إليكم رسالة تعالج المرافق الإسلامية في 4 المدينةء فأنتم ولا شك 
أول من يُتحدّث إليه بهذه الأمورء لأن لكم من منصبكم على سير هذه 
المرافق سلطة؛ ولكم من فكركم الناضج ما يضع الأوقاف ومساجدها على 
طريق التقدّم والازدهار. 


فلقد كنتم دائماً بما أسلفتم من ماض فكري واجتماعي» محط آمال 
الاو الات الو خا و ايا اما وا ها ن يجو 
بها الأهداف التي وُضعت من أجلهاء فإن المناصب كما تعلمون تشْرّف 
بأهلها ولا يُشْرّفون بها لأنها وسيلة إلى غاية أعمّء فإذا ما عجزت هذه 
الوسيلة عن تحقيق غايتهاء فقد باتت عضواً أشلّء وبات البحث عن سبيل 
غيرها بغية العاقلء إذ يريد الهدف الذي وُضعت له. 


إنّ التطور الحديث للدولة التي أعقبت العصر التركي في هذه البلاد قد 
جعلها ذات مفهوم تنحسر معه أمور الدَّين لتصبح متجمّعة في يد المراجع 
التي تعتبرها الدولة ممثلة له» تمارسها على ضوء الوضع الذي جُبل عليه 
لبنان. ومن هناء فقد أضحى منصبكم متميّزاً بقيمة تختلف عن قيمته السابقة 
أيام العصر التركي. ولعل خير ما يعبّر هذا التطوّر الجديد ذلك التغيير 
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الشكلي في مظهر المفتي أمام العامة» فبينما كان في الماضي يستمدّ وقاره 
من مسبحته ومشيته الرصينة يحسيه الجاهل بأهل اليلد شيخاً كسائر 
الشيوخ:ء إذا به اليوم يشعر بأن منصبه يحتّم عليه نوعاً من المظاهر التى 
تشير إلى أهميته» كأن يتجول في سيارة أى يرافقه مرافق من الشرطة. 


على أنّ الوضع الجديد للمفتي يفرض مهام أخرى غير تلك المظاهر 
اهكان ال ال أركل: اليك امو بحا يكهاء كفاع ال ن ي 
الأخرى» تطوّر ينقلها من العصر التركي الخامل الذي أغفى في مضجعه فلم 
افد سكين الهياة وتحدافيا خد إذا هه رزه أفا ن امك عليه إفاقة 
الهلع الذي لا يدري ماذا يفعل. وهكذا وجدنا بعضهم يلقي بنفسه في ذلك 
الضوء فيحترق» وآخرون يفرّون منه إلى ظلمات الجمود والتخلّف عن سير 
الحياة: 

إننا إذا اتفقنا على أنّ الغرض من المساجد تجديد الصلة بالله في مكان 
يحقق أهداف العبادة الاجتماعية» وعلى أنّ مهمة العلماء تأكيد هذه المعاني 
في النفوس حتى يستقيم سير المجتمع وينتشر الأمن والعدل فيه فإن هذه 
المي خطيرة أجل الي و عضي نات لا حه ف اا ا 
سير هذه المرافق في هذه العدينة: ' 

لقد فرض السير العام للعصر التركي نوعاً من الحياة الاجتماعية تشّسم 
فاون اللاي رك فعالية أواقر :وتوامية من الويدية الاه ف كانه 
متحجّرة تشيع في القلوب روح البركة أكثر من روح العمل» وهكذا فقدت 
معانيها البناءة. ولقد نتج عن هذا الجو المقفل على نفسه حاجات دينية 
يسيظة لأن مشالة العقيدة فى أساسها "كانت إنحدئ المسلمنات فى النفقوس: 
يستمدها الولد عن أبيه» فغالباً ما كان يقلّده في سلوكه وتضزناته ويطيعه 
0008 
يَعَيّن من وسائلها شيئا. 

لقد كانت مهمة العلماء في وعظهم في مثل ذلك العصر تقتصر على 
المذكضن «الاكاسف : ی ا و E‏ 
ذلك الك :ارا ا کن وال و فهک خا اش ا خو 
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بعلمائها ومدارسها التي خرّجت علماء كباراً اعترف بفضلهم الجميع وانتشر 
صيتهم في الآفاق. 

على "اننا اليوم ا صاش السفاحة نكدين هيلا محظفا شام الاإخدلافت 
فى نشأته عن الأجيال السابقة. إنه جيل لم تسق نبته يد ابائه ولا شذبت 
روغ قد فكع يني ا في تلن إلى ي إلى يرق مناك ت 
الأبصار. لقد أفاق على EE‏ تسير بجِدٌ إلى غايتها غير أنها بعيدة 
عن أن تستلهم الإسلام سبيلا. إنه يشاهد مواكب الشعوب تسير إلى 
نهضتهاء ويرى نفسه مكبّلاً بالجمود الذي أشاعته في بلاده أجيال كسولة 
مغلقة على نفسها لا تستطيع الانسجام مع أحداث العالم التي تجري هناك؛ 
لأن يدها لم تصنع سياراته» وفكرها لم يبتدع نظرياته. 


وهكذا فرّت هاربة من آباء لا تؤمن بحكمتهم؛ وكان من عدائهم لكساد 
الآباء عداء للإسلام. فهل تعتقدون أنّ مثل هذا الجيل يكفيه ما نراه اليوم 
لدينا من متعمّمين؟ وأنه ليس من شأن دائرة الأوقاف إلا أن تقوم بإدارة 
أموال الوقف وتوزيع معاشات على وظائف لا يتجاوب كثير منها مع الوضع 
الحديث؟ 


إن عمل دائرة الأوقاف يا صاحب السماحة يشبه عمل جحا في 
طاحونته. إنها تدور لتطحن الهواء ولتصنّف وظائف لا مجال لهاء أو وظائف 
لا أكقاء فيهاء تضعهم فيها مع علمها بذلك مراعاةً لاعتبارات كثيرة. وقد لا 
تكون هذه الاعتبارات كافية لتسوّغ التصرّف أمام الرأي العام» فإذا بها تلجأ 
إلى حجج قد تُرضى العامة» ولكنها لا تُرضى العدل والغاية التى وُضعت من 
أجلها هذه الوظيفة. ٠‏ وات لأذكر منها على 0 المثال مسألة الوراثة, وهي 
أثر من آثار عهد الإفلاس الديني والاجتماعي» ولكن دائرة الأوقاف لا تزال 
تسير عليها في بعض الحالات» وإنكم لتعلمون أنّ كثيراً من الأطفال يأخذون 
نصف المعاش ونصفه الآخر يقوم به شيخ من الشيوخ» حتى إذا كبروا 
واكميوا سكيلا اخ خي لاون لى هذه الذاكوة و اين يفون 
ا کا کی ان و ف ا كل هده ار 
هذا إذا نظرنا إلى سير دائرة الأوقاف في وضعها الذي ورثه جيلنا عن 
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الأجيال السابقةء مع العلم بأن نظام دائرة الأوقاف ذاته قد أضحى نظاماً 
متهدّماً لا ينسجم مع الوضع الجديد الذي عرضئه لسماحتكم آنفا. 


إِنَ كل إدارة تنشأ لغاية تبرّر وجودهاء منها تستلهم وسائلها حتى إذا 
بدت تلك الوسائل لا تؤدي إلى الغرض المنشود» سعت إلى وسائل أخرى 
تكون أقرب إلى الهدفء وهذا شأن العقول المتجدّدة المخلصة التي تضع 
إنماء. المصلحة العامة غايتها المنشودة. إِنّ الوسائل الفعّالة التى تسلك يها 
ذاكوة لوقاف إلى AGS N LST CLS‏ 
بالحسنى وتسير معها بمنطق العلم والفكر الحديث» هي الفئة التي أوتيت 
حظاً من الفهم للإسلام» وهم من نسمّيهم في اصطلاحنا اليوم بالمشايخ. 
والإسلام كما نعلم لا يعترف بطبقة تباشر المهام الدينية كذلك التى تعترف 
يه الأنمان بالأخرق رام ف الان ا ا ا ن 
الذين تفقهوا في الدّين فهى اجتهاد أدّت إليه حاجة الناس أن يتفرّغ تَقَرٌ منهم 
لدراسة الدَّين وفهمه فهماً صحيحاً. ولا بأس في هذه الاجتهاد ما لم يخرج 
بنا عن المعنى الذي دُعي إليه ليصبح سلكا خاصا لطبقة من المجتمع 
ممتكرنن الأعمال الديقية E‏ 
العمّة واللباس المشيخيء كما هو حاصل في هذه البلاد. 


إننى ألاحظ اهتمام الأوساط الدينية بالعمّة أكثر من اهتمامها بالمقدرة. 
وهكذاء وجدنا طبقة من المتعمّمين أنا على ثقة بأن بعضهم لا يستطيعون 
مواجهة الجمهور في قول يقولونه؛ أى رأي يعرضونه. وإِنّ أقصى ما 
بو ترد اقول قالها السابقون. إنهم لا يعيشون هذا العالم بأحداثه 
مع أنّ الشرط الضروري يواجه الجمهور والمجتمع أن يكون خبيراً بسير 
الحياة مدركاً لتصوراتها. ومع ذلك فإنهم يواجهون الناشئة في المدارس 
بوسان عقي لا تفم ها تين ابتسابها اكش ينما :عت ايحترامها لهو كدلك 
فإنهم يواجهون الجمهور على المنابرء وهم هنا بين رجلينء رجل يردّد 
كلمات لا تتصل بواقع الحياة» وآخر يعالج قضايا المجتمع بروح المقارنة 
نين الإسلاة. وغيرة؛ وكثيرا ما تكون: مقارنة ‏ جاهلة :لآ ذدتم غين الحقد ولا 


مه مو 


تأتي بخير. 
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إننا نقتبس من المثال المسيحي نظرتنا إلى متعمّمي لبنان» وإذا كان 
لكل دين أن يحدّد وسائل مهمته كما تقتضيها الغاية التي يسعى إليهاء فإن 
الإسلام قد بيّن سبيله على أساس لا وجود للكهانة فيه. ومع ذلك» فنحن لم 
نقتبس من المثال المسيحي إلا الشيء الذي يتعارض مع روح الإسلام لأن 
الكهانة. المسيحية ليست مسوحاً فقط: وإنما هى دزاسة وعلم وقهم: ولكم 
وجدنا من الكمّان والآباء علماء في اللغة ل ولكم وجدنا منهم من 
أضناهم البحث فأخرجوا كتباً قيّمة أضافت إلى العلوم الإنسانية الشيء 
الكثير. لقد ساروا في مهمتهم بحِدٌَ وحزمء فهل لي أن أرى من كثير من 
متعمّمي ف اه ر فار ا ا ا الجيل الجديد في 
دارسين للإسلام يعيشون هذا العصرء يعيشون القرن العشرين بفكرهم 
وثقافتهمء فإذا انتقدوا فعن علمء وإذا تحدّثوا فبخبرة» وفوق ذلك حاجته في 
مخلصين يضربون المثل بأنفسهم ليكونوا خير من يتحدّث عن الإسلام. على 
انف اسيكل لكد. يا صذاحب السفاحة المحاولة الآولئ للفمل على تقيير 
الواحم الرثٌّ الذي انذهت: إليه الوظائف الدينية“قاندى أرئ أن اقتراخا فى هذا 
اوو كافعا إذا ها ايش اسه سن اراق الذي عو ف 
فنحاول ربط الوظيفة الدينية بهذا الواقع لتكون أكثر فعالية وأقرب إلى 
أهدافها. وأنا لا أدَعى الحل الأمثل إذ أقترح حلا لهذه المشكلة: وإنما أكبر 
فت ATT‏ أضع الحالة المعقدة للوظائف الدينية فى مستوى 
مشكلة خطيرة للغاية, اک کی اقا على الأركات: ا 
الان ميدق "كن :هذا اسيل سهلة: ا اک فى هده الأقام ون 
لق مو ترات متعددة تناقشون فيها مشكلة الكفاءات في الوظيفة الدينيةء لأن 
مثل هذه التصرفات تُشعرني بأنكم أيضاً تضعون هذا الأمر في المستوى 
الذي أشرث إليه. ١ ١‏ 


إن المشكلة ليست في حت المشايخ على القيام بأعمالهم الدينية بقدر 
ما تكون كفاءتهم للقيام بهاء وهنا لا بأس من أن تقوم رابطة ثقافية بين 
دائرة الأوقاف والمشايخ» بحيث تُنشئ نادياً تُلقى فيه المحاضرات فى الثقافة 
العامة تتام لتموظفيق الاطلاع على احداة الالم عق طاريق لمملا 
والجرائد وغيرهاء كذلك ينبغي للذين لا يحملون شهادات علمية أن يحضروا 
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هة خن الذمق على دكن الا ا كا لكن ومو اوو الف وان قا 
الرجل لا يزال غالماً ما دام يطلب العلم. A OTT‏ 
بالنسبة لسير المساجدء فحبّذا لو كانت مركزاً ثقافياً لكل حيّ يلحق بها 
مكتبة تُرْوّد بالحديث من الكتبء وبالنشرات الدينية العلمية التي ينبغي أن 
تقوم بها دائرة الأوقاف» شريطة أن تتضمّن هذه النشرات أبحاثاً قيّمة في 
جميع المجالات» وأن تكون بحيث تمثْل حاجة من حاجات الثقافة للشباب 
المتجدّد. وأنتم يا صاحب السماحة مرجوون لهذا العمل» يقوده فكركم النيّر 
وحميّتكم البالغة. 
ند نت 

كما فال ایا إن وشیا اكا اا ضمي 'مسقازى: ذاكي 

رئيس المجلس الشرعي الاسلامي الأعلى قد خُطت في O‏ 

المفارقة أنها كُتبت قبل 52 عاماً في 26 نيسان | أبريل 1961م وتُشرت 

في لجريدة الإدشاء الطرابلسية موجّهة إلى سماحة مفتي ملزابلس 

الاسيق 'التودوع اديت كدي العمير يكن د اة ااك 

صلاحية الرسالة في كل مضامينها تقريباً ليومنا هذا تدلّل على أمرين: 

- يعد نظر كاتبها وهى المفكر المعروف برصائته وعلمه. 

- جمود مؤسسة الإفتاء ومجالس الآوقاف ودورانها حول المشكلة 

المتأصلة فيها والتي أشارت لها الرسالة. 

فنا :ال اققا "الاوتساظا الدينية رافق اك من افتاه بالا 

وا اكلام واكرة لوقاف اا ما بت مه وت 

الجديد للدولة ". وما زالت "المشكلة في كفاءة المشايخ أكثر منها في 

حثهم على القيام باعمالهم الدينية". هذا واقعتا منذ 52 عاماً فكيف هو 

الأ LA Ga A‏ جه a ON E‏ بيه 

الات الى .و الوح = اقام تاوف 


* مفهوم الهوية الحضارية في الفكر الإسلامي الحديث 
* الديموقراطية والجماعات الإسلامية 


وفجوات الغربيين 


مفهوم الهوية الحضارية 2 الفكر الإسلامي الحديث 


ده أحمد ماجد“ 


تقول إحدى الأساطير الإغريقيةء إِنّ سفينة توجّهت من مرفأ بيراس7") 
إلى جزيرة ديلوس7) وفي طريقها تعرّضت للكثير من المِحّن أدّت مع الوقت 
إلى فقدان كل المواد الأولية» التى كانتت تتالف منهاء واستعيض عنها يمواد 
أخرى حيث لم عق نكف ادل امتقو شيء. انطلاقاً من هذا الواقع» أخذ 
الناس يسألون: هل بإمكاننا أن نعتبر السفينة قد تغيّرت؟ وهل يجب أن تُبقي 
عل أشمنياة ظالما لم بيك من الافدل جقي اومل الشحفكة المافية بن لأسيل 
أم ENN OGRA LE E aa O‏ لكر 
السفينة؟ أم هي ماهية خاصة ناتجة عن العقل الذي أبدعها في فترة زمنية 
ن نطو ران طرأت على واقع صناعة السفن؟ كثّرت الأسكلة, الى 
تطال هوية السفينةء وكثرت الإجابات؛ ولكنّها لم تصل إلى حلّ حقيقيء لأنّ 
كلّ إجابة تستتبع أستئلة» وتأخذ الإنسان إلى آفاق جديدة تربطها بالنص 
المعرفي عند المُجيب. 

هذه القصة على بساطتها تضعنا أمام حقيقة النقاش حول مفهوم 
الهوية» وهو نو من النقاش الذي يأخذ باتجاهات متعدّدة» ويؤدي إلى نتائج 
متناقضة ترتبط بالنسق المستخدم في عملية التحليل» من هنا سيبداً البحث 


* باحث فى القضايا الفلسفية 
a 0‏ و ا 
(2) اسم جزيرة يونانية» ورد اسمها في الأساطير الإغريقية. 
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بمدخل تمهيديء يحدّد فيه المعنى اللغوي والاصطلاحيء ثم سينتقل إلى 
مقاربات تُظهر حركية هذا المفهوم في السياق العربي الإسلامي» على أن يتمّ 
اعتماد المنهج الوصفي التحليليء الذي لا يكتفي بوصف الظاهرة: ولكنّه 
يحاول أن يحلل محتواها. 


1 - تحديد مفاهيمي: 


قبل معالجة مفهوم الهوية الحضاريةء لا بد من تحديد الإطار المفاهيمي 
لعملناء فهذا المفهوم مؤلف من ركنينء لذلك لا بذ من تقديم تعريفات مستقلة 
لكل منهما ومن كَمّ الربط بينهماء كي نرى مديات المفهوم الجديدء الذي 


أ - الهوية: 

فق "فى" آي التعريف بالشيء أو الشخصن برذا على سوال ما هة 
ويّقال الهوية من هوىء وهو: العشق ويكون في الخير والشرء ويأتي بمعنى 
سقط قال هوی لان منقظ مق غلن إلى اقل ور تقال اليك الح 
"الهوية" من هوى وهذا ما يجعل المفهوم يشير إلى الجانب البعيد الغور 
في الأشياءء الذي يتشوّق الإنسان إلى معرفته على حقيقته؛ الأمر الذي يجعل 
الشخص يتوجه نحوه بشكل اضطراريء ليحدّد ويعرّف بشكل عميق الأشياء 
فلا يصبح الظاهر العياني المشامّد هو الأصلء بل الشكل العميق الذي يُقصِح 
خلال الهوة العميقة التي تحتوي الماء ومن خلاله نستطيع أن نسميه باسمه. 

أما على الصعيد الاصطلاحيء الهُويَّة (14621) كلمة قادمة من عالم 
الفلشيشة والقصوف» و تقول "الموسوعة الالسقية الحرينة "هي كل وة 


(13 ابن و ار تدرو سان احا ناتو 20062 002 بعري 
وراجع: أبو عبد الرحمن الخليل بن أحمد الفراهيدي» كتاب العين» تحقيق مهدي 
التخزومي و اح السامراقيء (قهء دان الهرة 1110هءح اينات الكلافي"اللقيف 
من باب الهاء. 


اعتكفها »المت ون القذامن عق الد"هوق" لنتملوا تواسطةة: إلى العربي كما 
يقول الفارابي المعنى الذي تؤديه كلمة "هست" بالفارسية وكلمة "استين 
باليونانية أي فعل الكينونة في اللغات الهندوأوروبية الذي 5 بين 
الموضوع والمحمولء ثم عَدَلوا عنها ووضعوا كلمة "الموجود" مكان 
ال"هو" والوجود مكان "الهوية". ومع ذلك فقد فرضت كلمة الهوية نفسها 
كمصطلح فلسفي يُستدلٌ به على كون الشيء هو نفسهء واعتبر الجرجانيٰ 
الهوية: "الحقيقة اللنظلقة الفشتملة على الحقاقق اشثمال الكواة على الشجرة 
فت "لتقف او 0 ی ا ف اله ف ات دون االو ان 
قتاضين خارجية لتعريفه» تع أيضاً للدلالة على الجوهر والماهية. وعند 
المتصوفة هي الحق المطلق الذي يحتوي كلّ الحقائق احتواءً النواة على 
الشجرة في الغيب المطلق. أما في المنطقء فهذا المصطلح يشير إلى 

* التساوي أو التشابه المطلق بين كمَّين أى كيفين وهنا تعني التوافق. 

* أن يكون الشيء ثابتاً لا يتغير بما يعتريه أى يعتري ما يحيط به 
وهنا تعني الثبوت. 

وهذا المفهوم كما نراه يأخذ أبعاداً تتعلق بالكشف عن حقائق الأشياء 
على الرغم من اختلاف الأدوات والأنساق المعرفية التي يقوم بتعريفها. 
فإشكالية الهوية في الفكر الفلسفي العربي الإسلامي لم تكن تتعلّق 
الکن قر ا بالتعريف» فين لدنم تكو بإشكال لغويء وهذا 
ما يجعله لا يتوافق مع متطلّبات تطور المفهوم في الأنساق المعرفية 
المعاصرة: 


فمع التغبيرات- التى ظرات على المحتنهات الإفساتية ابكداء من عضن 


(4) الموسوعة الفلسفية العربية, المجلد الأول تحرير د.معن زيادة» (بيروت: معهد 
الإنماء العربي» 1986)» ص821, مادة الهوية. 

(5) علي بن محمد الجرجانيء التعريفات» دار الكتاب اللبناني» بيروت» طآء ص278. 

(6) عبد الرحمن بدوي: موسوعة الفلسفةء (بيروت» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر)» مادة (الهوية). 
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النهضة الأوروبية» تصاعد هذا المفهوم بمعزل عن استخذامه الأولى» حيث 
بدأت» تظهر معالم الطريث CEE ES A SE A‏ 
بشكل أولي مع ديكارت”ء الذي كان على الرغم من كلامه عن ثنائية النفس 
اله ا ف ااا ى خرن ا ای وج ا 
بدون الجسم. إِنّْها ليست جسماً غير أنها تتصل بالجسم [وهذه الرؤية] لا 
تحيل إلا باتجاه تأكيد الذات كوجود قائم بذاته ومحوري» وهذا ما نراه 
بشكلٍ أوضح في التأمل التاسع الذي قال فيه: "المقصود بالنظر كل ما 
ل أنفسنا بحيث تدركة ذواتنا إدراكاً مباشرا" 0 وهذا يعتى عدم 
الانفصال بين الإنسان وإدراكاته» بالتالي E RO‏ اسان 
ينفتح باتجاه أناه لإدراكها والسؤال عنهاء مما دفع الفلاسفة إلى التفكير بآلية 
تحلّ هذه الإشكالية» فاقترح جون لوك فكرة الذاكرة'). وهذا الكلام سمح 


0 “ويقية :زيقارت: 319 آدان مارم 111596 اط قران 161650 هق حاكن 
المقولة الشهيرة:"أنا أفكرء إذن أنا موجود". فيلسوفء وعالم رياضياتء وفيزيائي 
فرنسيء يلقب ب"أبى الفلسفة الحديثة "» وكثير من الأطروحات الفلسفية الغربية 
التي جاءت بعده» هي انعكاسات لأطروحاتهء والتي ما زالت تدرّس حتى اليوم. 
زه ن واش ي عك الوماضياك» ققد المقوع كلاسا راشا سمي فاس 
وقي (تظام الإكاشاف: الذيكارقة) :الذي شكل:الثواة' الأزلى ل(الهددسة القحليلية]: 

(8) طه عبد الرحمنء فقه الفلسفةء ط1ء (بيروت» المركز الثقافي العربي» 1995)» ج1ء 
ص474. 

9 :نون لوك (39 أن بطش 28-1633 فسويق الأرل) اكتوسن 1704): ارف 
تجريبي ومفكر سياسي إنكليزي. ولد في في رنغتون في إقليم سومرست وتعلم 
في مدرسة وستمنسترء ثم في كلية كنيسة المسيح في جامعة أوكسفوردء حيث 
انتخب طالباً مدى الحياةء لكن هذا اللقب سحب منه في عام 1684 بأمر من الملك. 
وبسبب كراهيته للتشدد البيورتياني عند اللاهوتيين في هذه الكلية» لم ينخرط في 
سلك رجال الدين. وبدلاً من ذلك أخذ في دراسة الطب ومارس التجريب العلمي» 
حتى عرف باسم (دكتور لوك). 

(10)" قال لوك يعن الإنشان: * عافن مقكن:غافل قا عل التمقل والعامل» وهلى لجوج 
إلى ذاته باعتبار أنها مطابقة لنفسهاء وأنها هي نفس الشيء الذي يفكر في أزمنة 
وامكنة مختلفة: .,ووسيلتة الؤحيدة لبلوغ ذلك هو الشهون الذي ايكون لدية عن فاك 
الخاصة [...] ولما كان الشعور يقترن بالفكر على نحو دائم» وكان هذا هو ما 
يجعل کل واحد هو نفسه» ويتميز بهء من ثم؛ عن كل كائن مفكر آخرء فإنّ ذلك هو 
وحده ما يكون الهوية الشخصية أو ما يجعل كائناً عاقلا يبقى دائماً هو هو. وبقدر 


للإنسان بالخروج من بوتقة الاجتماعي» فتحدث عن حضوره في العالم» عن 
ماميقه ويلكؤناحه من ملافكه او اء اة ب وهي ما الدى إلى وة 
مفهوم الهوية الخاصة: التي تنطلق من الذاتية» وتؤسّس عليها في إعادة 
صياغة فهم جديد للعالم. ٠‏ ۰ 

وهذا الفهم للهوية أحال إلى المشخّص والخارجيء الذي يعيد صياغة 
العالم انطلاقاً من حقيقة أولية» تتمثل في الكائن الذي 9 في العالم كذات 
لها رغبات وطموحات وأمانيّء تسعى إلى تحقيقهاء وهي تتصادم في كثير 
من الأحيان مع مصالح الآخرينء الأمر الذي يقتضي تنظيمه» فكان لا بد من 
اا ى اف اا جاع :الي حا لعزن وجوه ادون ال اق 
الاخحلاف بين الف فة العقد نجا فى المتكتوية الجديدة على اسا 
التهيّن داحل السجال الذي تى فة اوتاه والذي تحوّل إلى الدولة 
القومية: 

کا رالمور اها الخد والمعاصن انلك من النظرة 
الذاتية للفرد وانتقلت لتصبح نظرة ذاتية للمجتمع» مما ولد هويات قهرية 
أطليق عليها اسم الهوية القومية» وهي تتميز بطابعها "الأنويّ", حيث أخذت 
تعتبر نفسهاء تختزن وعي الإنسانية وكل ما يخالفها عبارة عن لا وعيّ 
مرضي يقتضي الواقع اجتثاثه. 

وهكذا عملت الهوية النافهبة على النظنى للآأخن باعقازه موكضوها 9 
يمكن التعايش معه إلا بعد تحويره وإعطائه معنى جديداًء وحتى القطاعات 
الأكثر عقلانية في الذاتية الغربية» لم تنظر إلى العالم المحيط بها نظرة 
مختلفةء لذلك لم 0 كارل ماركس7'') في الإشادة بالنزعة الاستعمارية 


ما يمتد ذلك الشعور بعيداً ليصل إلى الأفعال والأفكار الماضيةء بقدر ما تمتد هوية 
ذلك الشخص وتتسع. فالذات الحالية هي نفس الذات التي كانت حينئذ» وذلك الفعل 
الماضي إنما صدر عن الذات نفسها التى تدركه فى الحاضر": 25581 016.آ ططمل 
concernant Pentendement humain (Paris, vrin, 1994, p264-265.‏ 

(11) كارل ماركس (5 أيار/ مايى 14-1818 آذار/ مارس 3م ). فيلسوف ألمانيء 
سياسي» وصحفيء ومنظّر اجتماعي. ولد لعائلة يهودية. قام بتأليف العديد من 
المؤلفات إلا أن نظريته المتعلقة بالرأسمالية وتعارضها مع مبدأ أجور العمال هو ما 
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الأوروبية» فاعتير أنّ "هذا الاستعمار المدمّر ليس إلا وسيلة يستعملها 
التاريخ للانتقال بوعي الشعوب المستعمّرة وبواقعها الاجتماعي الحضاري 
إلى درجة أعلىء مشيرا على الطبقة العاملة غير الأوروبية التضامن مع العمال 
الأوروبيين - بدل الانشغال بمقاومة الاستعمار - لأنّْ انتصار البروليتاريا 
الأوروبية سيكون في ذات الوقت تحريراً للعمال في جميع أنحاء العاله ". 

وهذه النظرة تتناقض مع الرؤية القرآنية» التي تنظر إلى الهوية 
تاكشارها ا ی روي الإشمان إلى العالم الذي يعي 'فية 
عبر عناصر محددة» والتي ع من الانتماء العقدي. فالإسلام لا يرى هوية 
مختلفة عن البعد الديني: #إواغتصمو أ بل آلو جیما ولا رفوا واذكروا يعَمَتَ 


6 رر 004 


أله لک | إذ كم عدا اک بی کک ا صبحتم بنِعبيدء ونا وکن عل شا 
حو ن تار َأَنعَدَمُ ينها a‏ بب أله E‏ بيو لعلو دود [آل عمران: 
3 لذلك هذه الهوية لا يحدّدها الإطار الجغرافي أو العنصري أو العدديء 
فقد يكون المنتمي إليها فرداً واحداً: إن ایر كانت مد قاتا َه ینا 
[لنحل: 120]» أو مجموعة: إن هزو اک ا بكم 
فََعَْبدُونِ» [الأنبياء: 92] فما يحدّد هذه الهوية ويبلورها نظرة الإنسان إلى 
العالم عبر تبني ما يتناسب معها من أطّر تفاعلية ناتجة عن الاعتقاد والقيم 


التي يختزنهاء وهي ا يجوز أن تختلط بعناصر غريبة عنها. 
ب - الحضارة : 


الحضارة من حضر وتأتي بمعنى قدم وأقام» لذلك يُقال: حضر فلان 
أي أقام في الحضرء وحضر الأمر جام وحضرت الصلاة حل وقتها(03, 
فالحضارة تدل على اللا ستقرار. الحضر خلاف اليدى, والحاضرة حلاف 


اک و فا ممعت م نين الفلنيقة اک ونی سه 
فريدريك إنجلز المنظرين الرسميين الأساسيين للفكر الشيوعي. 

(02: محمد عاد الجابري» سمالة الهوية, 3 بيروت: مركن دراسات الوكدة العرنية 
1995( ص 126. 

(6 ا تر اهو قاف أت الاه خاد عت الفا حك اكان الي 
الوسيطء دار المعرفةء. بيروتء مادة: حضر. 


افا أمل الككيارة حتكئكووا الآمصيان والدياز! “,هذا يحدي أن 
الحضارة هي العياني المشاهدء الذي يحمل في طياته مظاهر العمران 
اشر 

هذاء وقد تنوعت التعريفات الاصطلاحية لهذا المفهوم» فاعتبر ابن 
خلدون أن الحضنارة "في :التفذق فى الترف» وإحكام الضتافع فى وجوهه 
ومذاهبه. وهي تتجلّى في العمران» الذي يُعتَبر لوناً من ألوان الحضارة» وهو 
ايم للكزي الذي نادي كوا E E‏ 
ا ع 
اتقوق:*الحضارة E‏ اجتماعي يعين الإنسان على الزيادة من إنتاجه 
الثقافي "27 في حين جعلها عمر فروخ: "العادة التي يسير عليها الناس في 
حياتهم العامة والخاصة في مصر أو في قطر من الأقطار في زمن من 
ا ا و اا و "كل ما ينشئه الإنسان وفي 
کل ها قعل خف وات اط واج عفان وخلقاً ا 
وديناًء فهي في - إطلاقها وعمومها - قصة الإنسان في كل ما أنجزه على 
اختلاف العصورء وتقلّب الأزمان» ما صوّرت به علائقه بالكون وما 
وراءه "7 . وجميع هذه التعريفات الاصطلاحيةء تذهب إلى المنجّز سواء 
أكان فكراً أو عمارةٌ أو قيماًء وإن كان بعض الباحثين قد ربطها بالغاية 
المتمظة بالترفت: 


(14) الفراهيديء العين» م.س» ج3 ص102. 

(15) عبد الرحمن بن محمد بن خلدون الحضرمي (1382/1332م)» مؤسّس لفهم جديد 
في التاريخ الإسادمي» خدم الدولة المرينية في فاس بالمغرب الأقصى طوال حياته, 
وهى يعتبر مؤسّس علم الاجتماع الحديثء ودفن قرب باب النصر بشمال القاهرة 

(16) عبد الرحمن ابن خلدونء المقدمة» د.طء مؤسسة الأعلمي» » بيروت» ج1» ص172. 

(17) ويل ديورانت» قصة الحضارة» ترجمة زكي نجيب محمودء الإدارة الثقافية في 
جامعة الدول العربية» 1965» ج1» ص 3. 

(18) عمر فروخ» العرب في حضارتهم وثقافتهمء دار العلم للملايين» بيروت» طا د.ت» 
ص68. 

1 إبراهيم مره اموي اكان اون اوها رک ا 
للكتاب» الاسكندريةء د.ط» 1996» ص13. 


مفهوم الهوية الحضارية ب2 الفكر الإسلامي الحديث 23 


وهذا المفهوم وعلى الرغم من ما يوحي به من وضوح على مستوى 
الحضور المشاهد والمعاينء إلا أنه يختزن فى داخله الكثير من الاختلاف 
الناشئ عن تكوّن الحضارة نفسهاء حيث تنوّعت الآراء في الهوية التي جعلت 
الا ك ا جا انو الاه اا5 ن ا ن و 
آخر تختزنه وتتحرك من خلاله» بينما الأصل هو القابع في داخل الحضارة: 
الذي أعطاها القدرة على التحرك والإبداع. 

من هناء تصبح مرجعية الحضارة هي الأصلء وليس الحضارة بمعناها 
المادي» لعل ذلك كان وراء عدم حديث القرآن الكريم عن الحضارة بمعناها 
الماديء إِنّما ركز عليها من خلال آثارها التي تصلح لكي تكون مثلا يعتبر به 
الإنسان من أجل صياغة حياته من جديد على ضوء الرؤية القرآنية» من هنا 
نقرأ في القرآن الكريم الآيات الدالة على الأمم الغابرة باعتبارها أمثلة. 


ي الهوية الحضارية : 


كما لاحظنا من خلال التعريفات السابقة::فإن الهوية تدل على الْمَضمن 
والمؤسّسء والحضارة تذهب باتجاه العياني الملموسء فإذا ما جِمِعَ هذان 
المفهومان مع بعضهما البعضء تصبح الهوية الحضارية هي العناصر 
المؤسّسة الخفية» التي جعلت العياني الملموس قابلا للنمو والارتقاءء مما 
يعنى أنّ الهوية ا بين التى تعطى الحضارات أبعادها الحقيقية 
وتجعلها عنصراً قابلاً للتعريف. ٠‏ 

ولو تأمّل الإنسان الحضارات عبر مسيرتها الطويلة لوقف على حقيقة» تتمثل 
في كون كلّ حضارة تنطلق من خلفية اعتقادية» تعطيها معناهاء وتدفعها للإنتاج 
ضمن سياق محدّد. لذلكء لا يمكننا أن نفهم الأهرامات المصرية من دون فهم 
النظام الاعتقادي للمصريين القدماء. كما لا يمكننا أن نفهم الآثار الرومانية 
دون فهم الهوية الحضارية التي تحكّمت في هذا الإنتاج الحضاري. 


2 - الهوية في سباق الفكر العربي الحديث: 


لم بذ مفهوءم الهؤية فى المتجتمعات الإسلامية نقاشاء ولم يجد"الفقل 
النهضوي فيه مادة خصبة» فالمواجهة التي أثارها الغرب والتحدي الحضاري 


الذي أوجدهء دفع هذا العقل للسؤال عن سبب تخلّف الذات الإسلامية» من 
هنا كان العمل يتركز على الآليات التي تسمح بحل هذه الإشكالية. 

اله الاس سوفن ]يهان اليه قلي اكور حن المخلف المضاري 
الذي تعيشه الأمة» ومن دون استحداث تغيير جذري على الهوية» وهذا ما 
تعكسه بشكل واضح الأدبيات السياسية التي كانت سائدة في السلطة أو 
غلى تمستوق 7النكي»بحية: أصندن الناطان“سلية الفالة!"! محسورا حول 
الثورة الفرنسية: قال فيه: "إنّ الطائفة الفرنساوية... هم الكفرة الطغاة 
والفجرة البغاة لا يؤمنون بوحدانية رب السماء والأرضء ولا برسالة 
الشفيع»... بل تركوا الأديان كلّهاء ويزعمون أنَّ لا يُهلكنا إلا الدهر... وما هي 
الا ارخا تدفع وارض تبلع وليس"وراء ذلك حساب ولا غقاب». ذهيوا 
كنائسهم وأغاروا على قسوسهم ورهبانهم وزعموا أنّ الكتب التي جاء بها 
الأنبياء كفر صريح وليس القرآن والإنجيل إلا زور وأقاويل... والذين يدّعون 
أنّهم أنبياء كموسى وعيسى ومحمد وغيرهم ليس صحيحاً... وما جاء على 
الدنيا نبي ولا رسول... بل هم مفترون على الخلق... والناس كلهم متساوون 
بالإنسانية» متشاركون بالبشرية» ليس لأحد على أحد جزية...وعلى هذا 
الاعتقاد الباطل والرأي الهازل بنوا قواعد جديدة وقوانين أكيدة... وهدموا 
قؤاغد" الأيمان وحللوا انهم سائ المحرّماثت: زوافتقوا'يين الملل 
الملوك والدولء واتحدوا تحت راية الشيطان وبقيت سائر طوائف اک من 
جورهم في هرج ومرج... ثم اتصل فسادهم إلى الأمّة المحمّدية... سلطوا 
الأدنى ل الأشرف وأعانوا ضعافهم على أقويائهم لأنّ إذا اضمحلّ حال 
الأقوياء هانت إبادة الضعفاء ". فالسلطان العثماني لم ير في الحراك 


(20) 'السلطان سليم الثالت الغازي (حكم حا بين 1807-1789م) فى ابن السلطان 
"مصطفى الثالث" من السلطانة "مهرما شاه" ولد سنة 1175ه/ 1761م وقد ارتقى 
العرش فى رجب 1203ه/ نيسان (أبريل) 1789م. كان عالماً فى العلوم الإسلامية 
وشاعراًء ماهراً في الخط وفي الفنون الجميلة الأخرى» ويمكن القول إنه كان في 
مقدمة جميع السلاطين من الناحية الثقافية بعد السلطان مراد الثالث كما كان 
سلطاناً محنّكاً رحيماً ميّالاً للإصلاح. 

(21) سامي الكيالي» الأدب والقومية في سورياء (القاهرة» 1969)» ص83-82. 
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الأوروبي إلا تعبيراً عن التفلت من التقليد الديني» وهو عندما استخدم الآيات 
القرآنية المباركة ذهب باتجاه تلك التي كانت تنقل وجهة نظر أهل الجاهلية 
مها نهر لس E A‏ لفرت بز جلة انها ف لشن 
تتعارض مع أصول الوحي الال ۰ 

وهذه البنية التي تقوم على التناقض بين حاكمية الشعب التي تنتج 
الجاهلية والحاكمية الإلهية التي تقيم المجتمع على أسس وحيانية» هي 
استفران للفكن الكقليديئ الذئ يقسم الحالم إن معتسكوين الكذهما [الإسلام 
والآخر للكفر- دار الحرب ودار الإسلام -. وقد عاد إليها السلاطين 
اعمان لاج عن اتتاك ال اترك فى عصبين السلطان محمود 
ا ف وو رون ا ی کو ا ت 
تفكيك بنية الدولة» يقول السلطان عبد الحميد الثاني : "إن أكبر الأخطاء 
التي ارتكبها أسلافي من الحكام الأتراك هو عدم سعيهم لصهر العنصر 


(22) ما ورد في هذا المنشورء يمكن أن يعتبر بداية حقيقية لفكرة الحاكمية التي ستظهر 
فيما بعد مع المودودي وسيد قطبء مع العلم أنّ هذا السلطان قد اتهم فيما بعد 
بإدخال التقاليد الأوروبية على الجيش العثمانيء فم عزله. 

(23) محمود خان الثاني بن عبد الحميد خان الأول بن أحمد خان الثالث (20 تموز/ 
يؤلين 1985 تفوز/ يولي 1839 كان الستلطان الكلاكون للدولة العكبائية: وهئ ابن 
السلطان عبد الحميد الأول ووالد السلطانين عبد المجيد الأول ومراد الخامس شهد 
عصره خطوات إصلاح واسعة. امتاز السلطان محمود بالتوجه للغرب» أنهكته 
الحروب مع روسياء وشغلته حروبه مع محمد علي والي مصر الطموح الذي تطلع 
إلى ضم بلاد الشام إلى ولايته في مصرء ووقعت الجزائر تحت الاحتلال الفرنسي. 
رضن امع اوم رالرى نين إلى هد 
ضواحي إستانبول للاستشفاء بهوائها النقي» ثم لم يلبث أن عاجلته المنية في (19 
ربيع الآخر 1255 ه تموز يوليى 1839م) وخلفه السلطان عبد المجيد. 

(24) السلطان عبد الحميد الثاني (21 أيلول/ سبتمبر 1842 شباط/ فبراير 1918 آخر من 
امتلك سلطة فعلية من سلاطين بني عثمان. يعرفه البعض» ب"أولى خاقان" أي 
"الملك العظيم" وعرف في الغرب باسم "السلطان الأحمر بسبب ما أشيع عن 
مذابح الأرمن التي وقعت في فترة توليه منصبه»ء تولى الحكم عام 1876 وخلع بعد 
سلطنة طويلة عام 1909 وآقام تحت الإقامة الجبرية حتى وفاته في 10 شباط 
(فبراير) 1918م. 


السلافى وعثمنته "(ء وفى هذا الكلام يشير السلطان إلى عدم رضاه على ما 
افم عليه اسسلافة من أعظاء .حفؤق المواطتية (المشايمييق!"):,وزفضنه "الْتشرت 
المفاهيم الغربية التي تنسف الشخصية الإسلامية وتقوم بخلخلتها عبر طرح 
قضايا تضلل ال يقول السلطان عبد الحميد الثاني: "من دواعي الأسف 
أن مولا الشبان! متقادون لما يديرم يعهن'المتادرين من الرجال المعرورين: 
إِنْهِم يقدمون شعارات برّاقة كتوعية الأمة وترقيتها بغية القضاء على النظام 
القائم وهدم ما بناه الأجداد طيلة قرون خلت. وفى الحقيقة يريدون الإطاحة 


5 ل م 3 3 ۶ ıı‏ )27 
برجال دولتي المجرّبين وتولي زمام الأمور بأنفسهم"0. 


(25) عبد الحميد الثاني» مذكراتي السياسية 1908-1891 (مؤسسة الرسالة» بيروت 
7) ص30. 

(26) مع العلم أنّ هذه التنظيمات قد أدت إلى احتجاجات واسعة في المجتمعات 
الإسلامية» فاشتعلت بلاد البلقان بحرب دينية بين المسلمين والمسيحيين: " وعاشت 
ابوس طيلة عشر سئنوات في حالة غرب غافنة .من دون أن يجرو الات العالي 
على النذخل: . وفي سنة 1850 قرّرت اسطنيول إعادة فرض سلطتها وكلّفت عمر 
باشاء وكان معروفاً بالحزم» بهذه المهمّة فنقل مقرّه من ترافنك إلى سراييفى بعيداً 
عن تجمع إقطاعات البايات ثم أخضع هؤلاء إخضاعاً تاماً لسلطته". انظر: .© 
Castella Histoire des Balkans, Paris, 1992, p.317.‏ 
وفى"الأستافة» "يلد عه الفا ان قد الان وروی على قار 
الطريق واتّهمه بممالأة آهل الذمّة على المسلمين وأنذره بسوء المصير ومع أنّ هذا 
الدرويش ألقي القبض عليه وأعدم إلا أنّ قبره غدا سريعاً مزاراً لعامة المسلمين". 
انظر: حرّازء الدولة العثمانية وشبه جزيرة العرب» ص20 وفي بلاد الشام حصلت 
انتفاضات في منطقة نابلس الجبليةء انظر:كوتلوف» تكوّن حركة التحرر الوطني في 
المشرق العربي» ص269 ولعلّ النتيجة الأكثر حضوراً هي المظاهرات التي اندلعت 
بجلا الها ولا سينا في حلب ودمشق :والتي ركزت على التعراد المسيحيين 
وأسفرت فيما بعد عن حرب أهلية, ويُذكر في هذا المجال في: "بداية مارس عام 
0 ثليت فتوى لأحد علماء دمشق كتبت بروح العداء للنسيهنة أثناء ا 
الوق "المشعرلة لقانة الؤدارة الدركية واعيان اللمسلفين فن شق .وعدن 
المجتمعون عن استيائهم من نفوذ المسيحيين المتزايد الذين أثروا من التجارة في 
أوروبا كما طرِح رأي يقول بأنّ الإصلاحات التنظيمية ولا سيما الخط الهمايوني 
لعام 1856 الا تتسجم مع مبادئء الشريعة الإسلامية". انظر: لوتسكي» تاريخ 
الأقطار العربية الحديثة» ص287. وإن كانت الدولة قد ala‏ عن هذه القرارات إلا 
أنّها تركت أثراً كبيراً على مجريات الأحداث اللاحقة. 

(27) عبد الحميد الثاني» مذكراتي السياسية 1908-1891: م.س» ص46. 
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فالسلطة العثمانية كانت تستشعر بأنّ الهوية بمندرجاتها القيمية الجديدة. 
تحمل في باطنها آلية لتفكيك الدولة العثمانيةء لأنها تحتوي عوامل تفرقة قومية 
ا ا ا ی کن ارا ت وو انی ال اقرا 2 
يقول السلطان عبد الحميد الثاني: " تشكلت الدولة العثمانية من الأتراك والعرب 
والروم والبلغار والأولاخ والأرناؤوط واليهود. فهل ترضى العناصر والمذاهب 
غير المسلمة أن تستغني عن كنائسها بنفسها وعن استقلالها القضائي؟ ثم إِنه 
ليس هناك من لسان يجمعناء فهل ترضى الأقوام أن تهجر لغاتها وتقبل التركية 
لغة رسمية؟ فإذا كانت هذه حالنا فكيف تتأصّل فينا القومية العثمانية؟ ومعلوم 
أن التصارئ يلؤذوق: بالدول الفظمى [...] إن الأمراك: الشجاب قو شياليون: 
فإعلان الدستور وتشكيل حكومة نيابيّة في بلادنا يعني کارت لقو کت 
وانقسام الناس شِيّعاً وأحزاباً يقاتل بعضها بعضاً ويؤدّي بالدولة العثمانية 
إلى الخراب. وتعاطف الإنكليز مع الأتراك الشباب أمر يلفت الانتباه فهم 
يشجعون هؤلاء المفترين على المطالبة بإعلان الدستور ويرفضونه في الهند 
المستعمرة مع أن أوضاع الهند تشيه أوشناع بلادتا حيث تعيش فيا عاض 
ی اقه من الح ناكار اون وال اه ومن ال 
جنع في مجلين واد : 

ولم يبتعد المثقف الإسلامي فى السلطنة العثمانية عن هذه الرؤية 
المتوجّسة من الغربء لذلك نجد خير الدين التونسي يقول: "وهذا 


)28( المصدر نفسه» ص105-104. 

(29) ولد خير الدين سنة 1820 ميلادياً في قرية بجبال القوقاز» أسر وهو طفل على إثر 
غارة» ثم بيع في سوق العبيد بإسطنبولء فتربى في بيت نقيب الأشراف تحسين 
بك اة الات إلى ص اع فوقس الا تر حوصن فلن جه 
وتعليمه. قام بالعديد من الإصلاحات» وساهم في وضع قوانين مجلس الشورى 
الذي أصبح رئيساً له سنة 1861 وأمام ازدياد فساد الوضع السياسي في البلاد 
نتيجة سوء تصرف المسؤولين وسرقاتهم قدّم خير الدين استقالته من جميع 
اتفه نة 1862 واستكرقت فترة انقطاعه سبيع .ستوات:-من س 1862 إلى :ةة 
9. حيث انعزل فيها في بستانه يتأمل ويكتب» وقد ترك لنا حصيلة تأملاته 
وأفكاره الإصلاحية في كتابه الشهير: "أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك' 
توفي سنة 1890 ميلادياً. 


اف الع اا ك م ها تل ت م سيسق كال افو 
والرعاياء مما لا يسع المنصف إنكارهء بالنسبة لما كان قبلء لم يُقنع حزباً 
من المستلطيخ: مع الرعانا من غيره [ ] 'تسلم | ان مقضت المسلمين مخ 
أهل الحزب المذكور بطلبهم لما ذكر إنما هى إصلاح الدولة والرعية لكن لنا 
أن نسألهم: هل ثبت عندهم أن مقصد غيرهم ممن معهم موافق لمقصدهم 
حتى تحصل لهم الثقة بهم» ويصدر منهم ما ذكر؟ فإِنًا نرى خلاف ذلك 
منهم بما بدت عليه القرائن من أنّ مراد آكثرهم إنما هى التفصّي [التخلص] 
عن سلطة الدولة العثمانيةء حيث لم يظهر منهم بعد نيل الحرية الموجودة 
الآ شي دن أماوات التطبع اللدولة» جل بردم اظهروا بحت التروع إلى بدي 
جنسهم بالتظلّم من تصرفاتها واستثارة مبادىء الحيرة معها وذلك لاستمرار 
إفساد الأجنبي لهم وزرعه الحميّة في صدورهم لأغراض له لا تخفى. فريما 
و تاشن ار على الوجة التطلوي أنقاء. قبل مضي كي العو قروم عنما 
يسول غرضدهع الندكؤر» ]3 مق :كوازم ,هده الطوية' تساوي الرعايا في شاش 
a‏ اخلط السنافية مل أن الشروظ التعتدرة قن 
ا ك ا وا جطيع: الوعاا ن اغلا لهت لار اه 
تاا من خت يكن اوغا على هول افا الك دا سا 
الامتناع مع كون البدل المتوقع من جنس المبدل منه» فلأن يسوّغ هذا مع 
كونه من غير الجنس أحرى وأولى. 

وأيضاً فإنّ رعايا الدولة ينقسمون على عدّة أجناس مختلفة الأديان 
واللغات والعادات» وغالبهم يجهل التركية التي هي لغة الدولة» بل يجهلون 
لف فم بحي تحن المفاوضة يتكهم لى ركت متحلس من جع 
طوائفهم» ولا يتيسّر إعطاء الحرية للبعض دون البعضء لما ينشأ عن ذلك من 
اج تتن اف ت حا وب الوا من ام الاو عن تاسيين 
الحريّة على الوجه المطلوب بالدولة العثمانية. فمن اعتبر ما أشرنا إليه لا 
يسوغ له أن يوجّه اللوم على الدولة في توقفها إلى الآن عن إعطاء الحرية 
المظلقة 'وكاسيين الفجلنن. المتكور» وان كان ما ذكرناة لا يرفع “عذها: جوب 
الاجتهاد في قطع تلك العوائق التي كون حسمها بعون الله من مآثر خليفة 
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العصر"7", وهنا نلاحظ أنّ خير الدين وعلى الرغم من تجاوبه مع المطالب 
الإصلاحيةء ولكنّه يتوجس الخوف من النزعات الانفصالية وفقدان الدولة 
وا الاسلاضة عبن ناوي الموظتين لامر :الذي يعني يلوغ افير الماح 
لحكم الدولة العثمانية» ولعل ذلك تجلّى بوضوح عبر ربط مقتضيات الحرية 
بخليفة العصر المتمثل بالسلطان العثماني. 

والكلام الذي أوردناه يشي عن روح وهوية إسلامية تقليدية» ترى أنْ 
فولية الف لايس افطل اسن الت rE‏ الذي E OL‏ 
النجالات الواقغية القن .هق الممكن الحديت عا وى ما طاق ت ارو 
الا الي ر ن اوا ع واه بف إل لجرا لات 
كأقوية ف اع الدزلة علق التشروج رمق المقهاء وهو لذ شیا شل من 
الأشكال التجربة الأوروبية» يقول السلطان عبد الحميد: 'إِنّْ الأوروبيين 
يقيسون الأمور وفق معطيات أوربية وهل يعلم الأوربيون بحاجات مجتمع 
على مستوى بسيط من الحضارة؟ وهل يعرفون مبلغ فقر البلادء وأنْ أي 
تقطن را عاي العا دى ال المجاهة» تحن م [ذا اهنا 
كامين احاجات هذا الححقنم الخذامية: انا المدارس والفتحاكه آنا الو تسات 
الأخرى الهامّة فتأتي أهميتها هنا في مرتبة لاحقة. إِنّ التطوّر السريع في 
LA‏ اح متهن اذ ع كواب هذا سن فون كين 
الؤماة اة د 

فالتفكرون العسلموة كانوا فن عرد قي عه الاكسوان دو 
إصلاحات عشوائية» تؤدي إلى ضرب هوية المجتمع والعناصر التي تشكل 
a‏ لالد ووه ملعن هذ 3 يوق ( لولج كك ون تلن 
او ا ا چ کوان هده التزغة ق اغات 
برأسها مع رفاعة رافع الطهطاوي”» الذي على الرغم من وضعه للدّين 


(30) خير الدين االتونسيء أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» (تونسء الدار 
التونسية» 1972)» ص 45-43. 

(31) عبد الحميد الثاني» مذكراتي السياسية 1891- 1908» م.س» ص41. 

(32) رفاعة راقع الطهطاوي (1290-1216 هجرياً/ 1873-1801 ميلاديا) من قادة = 


في موضع متقدم من العمران الإنساني إلا أنه بدأ بالحديث عن أثر البيئة 
التي منحت المصريين خصوصية ميّزتهم عن كل ما حولهم وفي هذا 
المجال يقول الطهطاوي: "إِنّ للتمدّن أصلين معنوي وهو التمدّن في الأخلاق 
والعوائد والآداب بحي التمدّن في الدَّين والشريعة» وبهذا القسم قوام الملة 
المتمدّنة التي تُسمَّى باسم دينها وجنسها لتتميز عن غيرهاء فمن أراد أن 
يقطع عن ملَةٍ تديّنها بدينها أو يعارضها في حفظ ملّتها المخفورة الذمة 
شرعاً فهو في الحقيقة معترض على مولاه فيما قضاه لها وأولاه حيث قضت 
حكمته الإلهية لها بالاتصاف بهذا الدين» فمن ذا الذي يجتري أن يعانده")» 
والثاني هو مادي ويكون: "في المنافع العمومية كالزراعة والتجارة والصناعة 
و و ا ا و ا ا ا و 
الك ىقو لزم التقدم والعموان “9/مروفذان 'العتصراق هتلاومان: ل يمكن أن 
يحضر أحدهما بمعزل عن الآخر. 

والكلام الذي أوردناه يحيل إلى إرادة إلهية في تنوع المجتمعات 
واختلافهاء وهذا الأمر لا يخرج عن الرؤية التقليدية» ولكنه ما يلبث أن يتحول 
عند الحديث عن الخصوصية الذاتية للمجتمع المصري حيث يعتبر الطهطاوي 
المجتمع المصري مجتمعاً متميزاً مُغرقاً في التاريخ» وهى ليس وليدة الدعوة 
اللات إتت اماد هر مم وا او فوا ارا 
العناصر المميزة» فيعتبر أجساد المصريين الحاليين ومزاجهم هي نفس 


= النهضة العلمية في مصر في عهد محمد علي باشا. ولد بمدينة طهطا إحدى مدن 
محافظة سوهاج بصعيد مصرء التحق رفاعة وهو في السادسة عشرة من عمره 
بالأزهر في عام 1817 وشملت دراسته في الأزهر الحديث والفقه والتفسير والنحو 
والصرف. سافر سنة 1826 إلى فرنسا ضمن بعثة عددها أريعون طالباً أرسلها 
محمة على :ينا سات عا عات مر ف ا1 انكي على الح فا 
بالترجمة في مدرسة الطبء ثم عمل على تطوير مناهج الدراسة في العلوم 
الطبيعية. وافتتح سنة 1835 مدرسة الترجمةء التي صارت فيما بعد مدرسة الألسن 
وغ :ديرا الها إل خان عمل موسا هاا 

(33) رفاعة رافع الطهطاوي» مناهج الألباب المصرية في مباهج الأداب العصريةء 
(القاهرةء دار الطباعة الأميريةء 1912)» ص9. 

(84: :التو فصوا 
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نفس العناصر الأخلاقية التي حكمت منذ المرحلة الفرعونية. فالطهطاوي في 
تنظيره كأنه يتحدث عن دوائر للانتماء والهويةء الدائرة الأولى هى الدينية 
والتى تتمثل بالانصياع للإرادة الإلهية» أما الثانية فهى الدائرة الوطنيةء تتقوم 
لها بالعمل في إطار خصوصيتهاء من هنا نرى الطهطاوي يركز على الوطنية 
الجامعة» ويركّز على مبدأ المواطنية» وعلى هذا الأساس اعتبر أنه يتحتم على 
الانتماء السلبي قد ولىء ولا يتمّ ذلك إلا من خلال منظومة الحقوق 
والواجبات من جهة. والتثقيف من جهة أخرى. 

وعلى الرغم من ما يظهر عند الطهطاوي من دعوة إلى دولة قومية على 
النمط الغربي» والذي يتجلّى بتبنيه لروح الدولة الأوروبية الحديثة - باستثناء 
أن الدين الإسلامى هو هويتها الثقافية -», المتمثلة بالقانون الطبيعى وادعائه 
بأنّ لا فرق "بين مبادئ الشريعة الإسلامية ومبادئ القانون الطبيعي"9©. 
وتحليله لواقع مصر من وجهة استراتيجية» كأنْ مصر أمة قائمة بنفسها لها 
مصالح استراتيجية وأمن قوميء يستدعي وجود مناطق تابعة لها تشكل 
حاجزا أمام اندفاعة الشعوب الأخرى إليهاء مما استدعى نظرة إلى بلاد الشام 
لا تفترق عن نظرة الدولة القومية إلى الدول المحيطة بهاء حيث اعتير دمشق 
تصلح: "أن تكون بستاناً لمصرء ولا شك أنّ أحسن ما في البلاد البستان, 
وهل تمهف اله كفس نفل الدع "لا إلا إن ةقد ل مكو سقطو 
الطهطاوي» فهذه الشخصية التى اندمجت في المشروع السياسي لمحمد على 
باشاء الذي عمل على استبدال السلطنة العثمانية بخلافة مركزها القاهرة, 
وعمل على تحقيق هذا الهدف من خلال مهاجمته عاصمة الدولة العثمانيةء لا 
بد من آنه كان يرى فى مصر قاعدة أساسية للدولة الإسلامية المستقبليةء 


(35) رفاعة رافع الطهطاوي» مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب العصريةء تحقيق 
محمد عمارة, (بيروت» مؤسسة الدارسات العربية, 3)› ص 432. 


EOE Aa ENN EEO UG 
الجزية» ولعل مدا ما اقصح عنة في ايا كفبه جين قال إن مس حزان‎ 
الأرض كلها وسلطانها سلطان الأرض كلها" [فالنبي] يوسف لما تمكن من‎ 
أرض مصر تبوأ منها حيث يشاءء كان بسلطانه فيها سلطان جميع الأرض‎ 
كلها لحاجتهم إليه وإلى ما تحت يديه حتى في أيام الخلفاء كانت مثرية‎ 
۰ . °" بالمآثر والمکار.‎ 
زا تجمال انين الاففاض "كلمن :اقزر اا فن ب‎ 
بنا هی حار عاد اض مخ‎ NT E ETI كام‎ 
ا ك م ال م الها‎ RR اللميفة”‎ 
"ولا يذال وميض برقه يلوح في أفدتهم بين تلك الغيوم العارضة "7 ولا‎ 
ESS ET ae لاله لز‎ E O سكن‎ 
الأتسات اف ا ات ي ال ان اكان ك ار‎ 
وأنّه أشرف المخلوقات. والعقيدة الثانية: يقين كلّ ذي دين بان اک اشر‎ 
الأمم. وكلّ مخالف له فعلى ضلال وباطل. والثالثة اعتقاده بأنّ الإنسان جاء‎ 
إلى هذه الحياة لتحصيل كمال يهيؤّه للعروج إلى عالم أرفع وأوسع من هذا‎ 
العالم الدنيوي "7ء كما أنّ الأديان تجهّز الإنسان بثلاث خصال هي: "الحياء‎ 
6ا ادو ر ات م الخصان. واخم مخ عي كونها كوك لا‎ 
الألفة بين الأفرادء وتقوي الروابط الاجتماعية بينهم» وتحول دون وقوع‎ 
بالاتسكياء والمتانمدة في السكر ومدق‎ E EE EEE 
GK E GS NE E a O 1 التقرق‎ 
على ما كان في بدايتهء وإرشان العامة بمواعظه الواقية: وتطهير القلوب‎ 


لسلا 
دن 
ل 
س 


يشير هذا النص إلى حديث نبوي شريف. 

(38) المصين ننه المعظياف تنفسها.. 

(39) محمد جمال الدين بن السيد صفتر الحسيني الأفغاني (1897-1838م)ء أحد الأعلام 
البارزين في النهضة الإسلاميّة الحديثة. 

(40) جمال الدين الأفغانيء العروة الوثقىء (بيروت» 1910)» ج1» ص95-94. 

(41) جمال الدين الأفغاني, الرد على الدهريين» نقلها إلى العربية محمد عبد طاء 
(القاهرة مكتبة الخانجي/ بغدادء مكتبة المثنى» 1955)» ص88. 

(049 ا 2 
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وتهذيب الأخلاق [...]» لأنْ جرثومة الدين متأصّلة في النفوس بالوراثة [...] 
فلا يحتاج القائم بإحياء الأمة إلى نفخة واحدة [...] ومن طالب إصلاح أمة 
EE KS ya AR gk a ES EAE‏ 

فبالنسبة لجمال الدين الأفغاني يشكل الدين مدخلاً لصلاح حياة 
الإنسان ومجتمعه» وهو أساس قيام المدنية» والمسلمون عندما تركوا الدّين» 
ولم يعملوا يأركانه وقيمه: " خارت عزائمهم فشخوا بيذل هممهم في حفظ 
الف الحاذلة: واخمارا"الحياة ف الناطل على العوث ف رة الى 
ونماءها في التحلي بالفضائل التي أشرنا إليهاء وجعل هلاكها ودمارها في 
التخلى عنهاء سنة ثابتة لا تختلف باختلاف الأمم ولا تتبدل بتبدل 
الأجيال "» وكلّ محاولة بغير هذا الاتجاه لن ينتج عنها إلا الأوهام» لذلك 
لم يتوانَ عن مهاجمة النزعة الغربية عند بعض المفكرين المسلمين في 
عصره» ويتهمهم بأنهم: "أفراد يتفقهون بألفاظ الحرية والوطنية والجنسية 


کا وو ع هدا ا 


فالأصل عند الأفغاني هي الهوية الذاتية للأمة الإسلاميةء التي تنطلق 
من الأصول الروحية» فهى يرى أنّ: "الدين الإسلامي لم تكن أصوله قاصرة 
على دعوة الخلق إلى الحق وملاحظة أحوال النفوس من جهة كونها روحانية 
مطلوبة من هذا العالم الأدنى إلى العالم الأعلى» بل هي كانت كافلة لهذا 
جاءت وافية بوضع حدود المعاملات بين العباد وبيان الحقوق كليها وجزئيها 
وتحديد السلطة الوازعة التي تقوم بتنفيذ المشروعاتء وتعيّن شروطهاء حتى 
لا يكون القابض على زمامها إلا من أشد الناس خضوعاً لهاء ولن ينالها 


(43) جمال الدين الأفغانيء العروة الوثقى» م.س» ج1» ص73-72. 

(44) جمال الدين الأفغانيء خاطرات جمال الدين الأفغاني» تحقيق محمد باشا المخزوميء 
(بيروت»: 1931)» ص307 -308. 

(45) جمال الدين الأفغانيء العروة الوثقى» م.س» ج1 ص67. 


بوراثة ولا امتياز في جنس أو قبلية أو قوة بدينة وثروة مالية» وإِنْما ينالها 
وازع المسلمين في الحقيقة شريعتهم المقدسة الإلهية التي لا تميّز بين جنس 


وجنس "9“. 


وإن كان الأفغاني قد تحدث عن وجود خصوصية قومية» ولكنه لم 
ينظر إليها بشكل مستقلء إِنّما دعا إلى جامعة إسلامية تحفظ الخصوصية 
التكدلكة واللقة والاكتهاة المذسى .كدب المكتنعات الإسلاسية كحه زاية 
الإسلام وعبر صيغة لامركزية؛ ويعبّر الأفغاني عن هذا الموقف: "قلت يا 
TN E a a‏ 
بالبعيد منها والمطموع فيها مثل طرابلس الغرب فتجعلها خديوية وإلى 
بيروت وسورية وحلب مع القدس فتجعلها خديوية [...] هذا يا مولاي عشر 
خديويات» بل عشر ممالكء كلّ واحدة أعظم موقعاً من اليونان وأكبر مساحة 
وأخصب أرضاً وأنشط قوماً وأرجح عقولا وما يُقعدهم عن اللحاق بما 
انقصل عن السلطنة العثمانية أو التفوّق عليهم إلا شكل الحكم وقيود أغلال 
المركزية القاتلة للهمم الموهنة للعزائم. ومن يرسل لتلك الولايات من الولاة 
اليوم أحد رجلين: إما الخامل البليد المرتبك وهمّه جمع المال وتوسيع 
الراب واا لرل الف الال ون ك مو امو ل اة 
الات الان لتر جو کی ان ا قط به جن ی اک فا 
يصدر الإذن إلا بعد أشهر أو اوا وبعد أن يكون طغيان النهر قد جرف 
كال الع 0 

فالأمة بالنسبة للأفغاني ترتبط برابطة الدّين لا الجنس» وبعصبية 
اأ لفن الو سكين بذلك مفهوم العصبية كما ورد عند ابن 
خلدون» يقول الأفغاني عن الجامعة الإسلامية: "هذا هو السرّ في إعراض 
المسلمين على اختلاف أقطارهم عن اعتبار الجنسيات ورفضهم أي نوع من 
أنواع العصبيات ما عدا عصبتهم الإسلامية؛ فإنّ المتديّن بالدّين الإسلامي 


(457)” مال الديخ الأففاتي» خاظراك حفال الذيخ الأففاتي: ضر ساق ضو 223-222 
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متى رسخ فيه اعتقاده يلهو عن جنسه وشعبه ويلتفت عن الروابط الخاصة 
إلى العلاقة العامة وهى علاقة المعتقد... فيكون وازع المسلمين فى الحقيقة 
شوه المقدسة الألهية التي لا تميّز بين جنس وجنس اا ا الأمة 
وليس للوازع أدنى امتياز عنهم إلا بكونه أحرصهم على حفظ الشريعة 
والدفاع عنها ". 

وعلى هذه السيرة نهج محمد عبده“) وتمتّل ذلك في قوله: '[إنّ] 
الفا الإنساني في عات اى الول الو هة ام 0ة خرن من 
الأشخاص [...] يبِينُون للناس ما اختلفت عليهم عقولهم وشهواتهم وتنازعته 
مصالحهم ولذّاتهم فيفصلون فى تلك المخاصمات بأمر الله الصادع» 
ويؤيّدون بما يبلّغون عنه ما تقوم به المصالح العامة ولا تفوت به المنافع 
O‏ 

فالدّين بالنسبة لمحمد عبده يستطيع أن يقدّم الإجابات للمشاكل 
الحياتية بما ذلك الاقتصادية والسياسية والاجتماعية» ويروى عنه: " سألت 
يوماً أحد المدرّسين في بعض المذاهب هل تبيع وتشتري وتصرف النقود 
على مقتضى ما تجد في كتب مذهبك؟ فأجاب: إِنّ تلك الأحكام قلما تخطر 
بياله عند المعاملة بالفعلء وإِنّما يفعل ما يفعل الناس. هكذا فعل الجمود 
بأهله» ولو آرادوا أن تكون للشريعة حياة يحيا بها الناس لفعلواء ولسهل 
عليهم وعلى الناس أن يكونوا بها أحياء ". 

فهذا المفكر لا يرى هوية حقيقية للمجتمعات إلا الهوية الإسلاميةء ففيه 


(48) جمال الدين الأفغاني» الجنسية والديانة الاسلاميةء تحقيق هادي خسرو شاهي» 
(القاهرةء مكتبة الشرق الدولية» 2003)» ص204. 

(49) الإمام محمد عبده (1905-1849م) هى أحد أبرز المجدّدين في الفكر والفقه 
الإسلامي في العصر الحديثء وأحد دعاة الإصلاح وأعلام النهضة العربية 
الإسلامية الحديثة. 

(50) محمد عبدهء الأعمال الكاملة» تحقيق محمد عمارة» (بيروت» المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر» 1980)» ج3» ص421-420. 

(51) محمد عبده» الإسلام بين العلم والمدنية» تحقيق طاهر الطناحيء (القاهرة» دار 
الهلال» 1959)» ص173. 


يلتقي العقل والقلب» أي أنه يتميز عن الحضارة الأوروبية التي لا تعمل إلا 
بالعقل الذي ينظر إلى القريب ولا يتعداه إلى القلب الذي يرى البعيدء وهذا 
يعني أنّ الدولة العلمانية التي نشأت في الغرب تخالف التكوين الإنساني 
الذي لا يستقيم إلا من خلال الرؤية الشمولية التي أتى بها القرآن الكريم» 
حيث يلتقي العقل: "مع الوجدان الصادق (القلب)» ولم يكن الوجدان ليدابر 
العقل فى شنز ككل معزو سولكف مى كان ادان سليماء ركان :ا 
ا من نبراس الدين صحيحاًء إياك أن تعتقد ما يعتقده بعض السُذّج 
من أنّ فرقاً بين العقل والووجدان"62, 

فمحمد عبده كان ينطلق من حتمية الهوية الإسلامية» ولكنّه كان يرى 
أن هدم البوية تعر هت إلى ريو فى متو اها تخي فارسا السلطات 
الاه اا ا ى ف ,ادو علي ا الت امتا 
إلى التقدّم» بالتالي فالحل يكون من خلال استعادة روح الخضفارة الوساامة 
التي تشجن التقلت الأعمى قيما يتغلق بالعقيدة. كنا تشنجب التطبيق 'الآتى 
ا ا عند رقي الصا جح كنل الحم 
والجهلء فأعلن أنّ الإنسان لم يُخلّق كي يُقاد من عنانه؛ وإِنّما من طبيعته 
الخاصة وراء العلم والمعرفة وراء علم الكون ومعرفة الوقائع والأحداث 
المياضية. 


وعلى الرغم من ما يُشاع عن نزعة تغريبية لدى محمد عبده. إلا أن 
التحليل المتأنى لفكره يوضح أنْ هذا المفكر كان يعمل على إعادة تصويب 
ع ال د ا لک ف او عن اسا الک كير هنا 
العطين الذي معش فيه قال مهه عة ره رها ميا موقفة من 
الآخراك: "إن العري إذا يحاولوا الأنفصتال عن السلطكةة فن الممكن أن تيكل 
أوروبا وتخضعهم وتخضع الأتراك معهمء فالسلطة العثمانية كانت» مع كل 


(52) محمد عبده» الإسلام بين العلم والمدنية» م.س» ص187. 

(53): محمد وشنيد بن علي رضاء ولد 27-جمادى الأولى 23-1282 ايُلول/ سيتمير 
5م في قرية القلمون بلبنان» من أعلام الإصلاح في القرن التاسع عشر 
الميلادي» وأحد تلاميذ الشيخ محمد عبده» أسس مجلة "المنار" على نمط مجلة 
"العروة الوثقى ". 
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تاتا الي الخ الدافن من 'استقلان: الأمة الشياشي +:3]ذ) اممسلف 
كس الستلمون كل كن وعدن اايلذقوة کان 2 


ولم يبتعد عبد الرحمن الكواكبي عن هذا الإطارء وما يثار عن تبنيه 
لهؤي الحومية الحربية يتحاجة لمر اجمة جا فالقرارة الكل ت ا 
باكتشاف أمر آخرء فالكواكبي كان يقدّم نظرة نقدية للمجتمع الإسلاميء الذي 
تحكمه بيه 'مجموغة: شبكيلة “من رخال الدين أخذىا يحاون السلطفة الجاكمة 
ويبرّرون استبدادهاء ولكن هذا لا يعني تخليه عن الهوية الإسلاميةء التي كان 
يعتبرها من الأصول المؤسّسة في الإسلام بالتالي كان يرى هناك ضرورة 
للعودة إلى أصول الإسلام أما العروية فهي بعد ريط بهذه النظرةء ولهذا 
كفي لاف ن ا ا ا 
الب الف وال العميق هي اعؤال وحهدل جميع الأقؤاء ال 
الموجودين» وخصائص مواقعهم والظروف المحيطة بهم واستعدادهم» وجدوا 
أن لحديرة العوب زلافلها مالنظى إلى السياسة الديدية مجفوعة خائ 
وخضال لم تدرف في شيره بها عليه رات الج أن حط النحياة الدينية 
متعيّنة عليهم لا يقوم فيها مقامهم غيرهم مطلقاًء وأن انتظار ذلك من غيرهم 
عبث 0 وهذا يعني أن الأصل هو الإسلام والعرب يقومون بدورهم 


في هذا الإطار. 


وهكذا يؤكد على المرجعية الدينية للأمة التي يريد لها أن تكون ضمن 
أا اة الح ال لا ري اك ي او الات موم 
للاضطلاع بمهمة القيام وان سس ا استخدام السلطة التي 
أنيطت بهاء ويقول الكواكبي: "وأنفع ما بلغه الترقي في البشرء هو إحكامه 


(54) نقلا عن: ألبرت حورانيء الفكر العربي في عصر النهضة 1939-1798» ترجمة كريم 
عزقول» (بیروت» دار النهار» 1972). 

(55) عبد الرحمن الكواكبي (1271ه/ 1320-1849ه/1902م) مفكر وعلامة سوري رائد 
من رواد التعليم ومن رواد الحركة الإصلاحية الإسلامية الحديثةء هاجر إلى مصر 
نتيجة الاضطهاد العثمانىء يقال إِنّه مات مسموماء وفقدت بعض أعماله الفكرية. 

(56) نقلا عن: علاء الجواديء المنهج الإصلاحي عن الكواكبيء مجلة المعرفةء العدد 415, 
نیسان (آبریل) 1998» ص68. 


أصول و التتكلية ا ا متيناً في وجه الاستبدادء و 


ENE‏ ويجعلهم قوة التشريع في يد الأمة والآمة لا د تجتمع على 
ضلال» وبجعلهم المحاكم تحاكم السلطان والصعلوك على ا فتحاكي 
في عدالتها المحكمة الكبرى الإلهية» وبجعلهم العمال لا سبيل لهم على تعدّي 
حدود وظاتفهم» وكأنهم ملائكة لا يعصون أمراًء وبجعلهم الأمة يقظة ساهرة 
على مراقبة سير حكومتهاء لا تغفل طرفة عينء كما أنّ الله عنّ وجل لا يغفل 
عقا يقل الظال "7 : 

فالمجتمعات الإسلامية لم ترّ في الهوية الجنسية خلاصاً. بل كان 
الإسلام يمثل حون امكنانها وهذه الفكرة تتكرّر مرات عديدة فى مؤلفات 
الكواكيي ١‏ كه لطن للعو وو E TRG GSS‏ أم 
ال ا ا ا ی ت ا هم الور الوك 
الكلية الدينية بل الكلمة الشرقية ")» وهذا يعود إلى أنّ: "المشيتة الإلهية قد 
حفظتهم من تلك الأمراض الأخلاقية التي لا دواء لها" . 

فالكواكبيٌ يرى أنّ الله عنّ وجلّ أعطى للعرب دوراً روحياً لا بد من أن 
يتولّوه عبر شخصية قرشية؛ على أن تُعطى الحرية والمشاركة السياسية 
للشعوب الخاضعة للسلطنةء وهذا التصرف سيقوي نفوذ السلاطين ويكبر 
هيبتهم بين المسلمين» وبذلك يصوبون الأخطاء التاريخية التي ارتكبوها على 


(57) عبد الرحمن الكواكبيء طبائع الاستبداد ومصارع الاستعبادء (القاهرة» دار كلمات» 


11ء ص107. 
(58) حدّد الكواكبي استياباً لتغلافة الروجية العرحية: هي العرب: هم هة الالام 
وأرضهم 5ت تخد اا ی اد و کے ا 


الجغرافي المنعزل جعلهم لم يتأثروا بالانفلات الأخلاقي الذي 5 م السلطنة 
(60) عبد الرحمن الكواكبي؛ » آم القرى» ار المطبعة ا بالأزهرء 1931 
ص212. 
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كافة المستويات. فالمشكلة في نظره تتمثل في الشخصية التركية التي لم 
تعمل بمقتضى الهوية الإسلامية فبقيت على عصبيتها الجنسية مما أثار الفتن 
والانقسام فى الأمة. يقول الكواكبى بعد أن يعدّد آليات الحكم السابقة على 
العثمانيين: "فلم يشدٌ في هذا الباب غير المغول والأتراك أي العثمانيينء 
فإنهم بالعكس يفخرون بمحافظتهم على غيرية رعاياهم لهم» والمتأخرون 
منهم قبلوا أن يتفرنسوا أو يتأطرنوا ولا يعقل لذلك سبب غير شديد بغضهم 
ااا ف و اا 

وهذا الموقف الذي ذهب إليه الكواكبي» قد يكون مبرّراً مع تصاعد 
النرّعة الطوواقية“فئن السلظنة العضائية نسيت تصاعه” هذا الاتكاة ووضل إلى 
حدّ ازدراء العرب والحط من قدرهم مما ترك رد فعل عليهاء تمثل في إقامة 
الجمعيات التي تدعو إلى العروبة. 


3 - صعود الهوبات الذاتية والرذ عليها: 
بدأت الهويات الذاتية تتشكّل فى العالم العربى كرد فعل على السياسات 
الطورانية» وعلى الرغم من ذلك لم تتجرأ هذه الهويات أن تعلن عن نفسها إلا 


(61) يعتبر عبد الرحمن الكواكبي أن السلطات العثمانية ارتكبت مجموعة من الأخطاء 
يمكن حصرها في ثلاثة موارد» هي: 
أولا: الأخطاء القانونية: عندما قامت بتوحيد القوانين الإدارية والعقوبات والقضائية, 
على الشعوب ذات الطبائع والعادات الشديدة الاختلاق: واتباع وسائل مخالفة 
للقوانين الإلهية ورغبات الرعايا. 
ثانياً: اعتماد المركزية الإدارية» والتسيّب المالى وغياب الرقابة» واعتماد المحسوبية 
وتهميش الكفاءات فى المناصب الإدارية والعسكرية والدينية» وهذه الأمور أفسحت 
المجال الأسافل: القوم يبلوغ اعلى القداضب» وجغلتهم يتعاملؤن مع السلطدة كمكان 
للارتزاق. 
كالكاً: القطيعة مع الشكبن وهنم اسنتشارهه واتقاذ قرازات كتنافهن مم طبائعه 
وخصائصه. مما أوجد تناقضاً فى كثير من أقاليم السلطنة» وصلت إلى حدّ شعور 
الشعوب بالغربة والمطالبة بالاستقلال على أسس جنسية. 

(62) عبد الرحمن الكواكبي» أم القرى» الطبعة المصرية» ص119. 


من خلال أطر شرعية: تحاول أن تبوّر خروجها من تحت عباءة الدولة 
العثمانية» ولعلّ هذا ما يفصح عنه نداء الثورة العربية الذي أعلنه الشريف 
حسين7” في العاشر من شهر حزيران (يونيى) عام 1916م: حيث جاء فيه: 
"كل من له إلمام بالتاريخ يعلم أن أمراء مكة المكرّمة هم أوّل من اعترف 
بالدولة العليّة من حكام المسلمين وأمرائهم [...] إلى أن نشأت في الدولة 
جمعية الاتحاد والترقي وتوصّلت إلى القبض على إدارتها وجميع شؤونها 
بقوة الثورة» فحادوا بها عن صراط الدّين ومنهج الشرع القويم؛ ومهّدوا 
السبيل للمروق منه واحتقار أكمّته وسلبوا شوكة السلطان المعظم ما له من 
حقّ التصرّف الشرعي والقانوني أيضاً وجعلوه هو ومجلس الأمّة ومجلس 
الوكلاء» منقّذين للقرارات اة اة الثورية وأسرفوا في أموال الدولة 
وحمّلوها الديون الفاحشة [...] وأضاعوا عدّة ممالك دة من ممالكها 
ومرّقوا الأمّة العثمانية بمحاولة جعل شعوبها كلها تركية بالقوّة القاهرة, 
فأوقعوا بينها وبين العنصر الذي أرادوا تسويده عليها وإدغامها فيها العداوة 
والبغضاء» وخصّوا العرب ولغتهم بالاضطهاد ولم يكتفوا بذلك كلهء حتى 

خاضنزا نالدولة والامة غمزات هذه السزب الأوزويئة السااحقة الماحقة 0 
ومن ياب الأفغال أنّهم أبطلوا ما كان محتّماً على تلاميذ المدرسة الحربية 
وغيرها وعلى جميع العسكر من التزام الصلاة فجعلوا الصلاة في نظامهم 
العسكري اختيارية غير واجبة توسّلا بذلك إلى إبطالها بالفعل [...] ثم جاءت 
أوامرهم في أثناء هذه الحرب إلى الجنود المقيمين في مثل المدينة ا 
نمك المككية أو الشام تحثّم عليهم الإفطار في رمشاة يكلة الفساراة 
بينهم وبين الجنود الذين يقاتلون فى حدود الروس [...] وقد صار أمر هذه 
الدولة إلى جم عة ج ال جن الكرلئ بقوة الكورة وخ قي 


(63): "مين 'بنغلي الباشبي مؤسسس المشلعة السهازية انهاشمية وال من كادف 
باستقلال العرب من حكم الدولة العثمانية. ولد في اسطنبول سنة 1270ه/1854م 
حيقما كان والده مثفياً فيها فالم باللغة التركية وحضل على إجازات: في المذهب 
الحنفي. عاد إلى مكة وعمره ثلاث سنوات. قاد الثورة العربية الكبرى عام 1916 
متحالفاً مع البريطانيين ضد الدولة العثمانية لجعل الخلافة في العرب بدل الاتراك, 
لكنهم غدروا به وتقاسموا البلاد مع الفرنسيين. 
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اند ا لن اكه هي الت اترك الاد ال راس و ی 
الإسلام علم صحيح.ء ولا عمل صالح كأنور باشا وجمال باشا وطلعت بك 
[من أبرز قيادات حزب الاتحاد والترقي] "7), فالإشكالية بالنسبة للشريف 
الخو كفل في روم الا من اتهوية او وا ا 
الك ااي يورت اه ها تون اة فرت لف من 
أجل إعادة تفعيل الذات الإسلامية» التي يعمل الاتحاديون على محوها أو 
وريه 

فما يقوم به الشريف حسين بحسب محمد رشيد رضا له ما يبرّره» 
شقول» "أو ليس خذلانة د له فرك = لكر ال تاد تن الفلا 
أقدم عليه من تنكيل بالعرب وانتهاك حرمات الدّين وتوفيقه - عمّت رحمته - 
لأمير مكة ومن معه من المسلمين بالخروج على البغاة المارقين وتسخيره - 
بهرت حكمته - لدولتي الفرنسيين والبريطانيين الكتابيين بحمل الحجّاج من 
اتغوب: والشطرق إلى الملد الأمدن» اليس هذا كله تدارا :داتعت واشوارا 
تشايعت "» وبالتالي فثورة الشريف حسين إنقاذيةء يقول رضا: "لم نر 
أا مو زعا ان و ال ا ال ل إا 
الإا قدوها وافبرى لتداركها إلا.هذا الزرحل العظيم ‏ امير ةوشر 
- فإنّه رأى أن الدولة - وهى أعلم أهلها بحالها- قد أمست على شفا جرف»: 
وان ملاحذة الآكتحاديين قن اتهذوا الاحكاء العرفية والقوة العسكرية :ذريعة 
للتنكيل بالأمة العربية بتقتيل رجال الفكر والعمل ومصادرة أموال أهل الثروة 
کاو فى غامل: ولاس عل« مادتدى,لقذاون الخطلق 
E a a a E e‏ كلذ يحم انهل 
يوجد في الدّنيا كلها مكان يصح لتأسيس دولة إسلامية تخلف الدولة 
العثمانية إذا ما وقع بها ما نخشاه عليها إلا جزيرة العرب وما يتصل بها من 
a‏ لما" خسن الله كمانن يذ هذه البففة "و قدي مرخ اتماص تك 


(64) أمين سعيدء أسرار الثورة العربية ومأساة الشريف حسينء ط2: (بيروت» دار 
الكتاب العربي» د.ت)» ص 105-99. 

(65) يوسف أيبشء رحلات الإمام رشيد رضاء طاء (القاهرةء الهيئة العامة للكتاب, 
1) ص 93. 


يعقل أن يحفظ استقلال الإسلام في مثل بلاد الأفغان إن هى زال في مهده 
ولق نشاته :ومنتل إقافة شعاعوي 0 

كما نلاحظ أنّ الهوية الإسلامية كانت الأصلء أما الهويات الذاتية فلم 
يتمّ تناولها إلا من خلال خصوصيات هذه الذاتيات كخصوصية بلاد العرب» 
وحتى مع انقضاء الحرب العالمية واستقرار الحدود السياسية الجديدة؛ لم 
يتخلّ محمد رشيد رضا عن أمله في الهوية الجامعة» واستبشر خيراً في 
الامكضتاوات الخى حقهها حيطف كمال تارود وع عا حار 
اسا ل ارت ای يي آملا فلج اه من فة 
الى واج 9او وا اترک ل وا انی ا 
شكيب إرسلان يؤكد فيها على ضرورة توثيق العلاقة مع الترك» ويقول فيها: 
'إنّني لا أكتم عنك أنّني ما زلت أرجّح الترك على الإفرنج كافة وإن ظلمونا 
واحتقرونا وبغوا علينا وأعرضوا عنّا وأسمعونا أذى كثيراً ولم يعذروا من 
تعلمؤا مثيه التحصي القوي [الحرين | اركح أن يخر الدرك: شافدين 
حاكمين لبلادنا على بقاء الإفرنج ا اسه هن الأسماء آق:صقة من 
الصضفات. [:] "90 فمكمد ,رشهد وها يرك من خلال هذا :الآأمن على الهوية 
الإسلامية التي لا يمكن أن تكون الهويات الذاتية بديلاً عنهاء فهو عندما وقف 
مع الشريف حسين كان يأمل أن يودي هذا الوقوف إلى تصويب مسيرة 
الدولة العثمانية وليس إسقاطهاء كما أنْ المكائد الأوروبية أخذت تتوضح 
أمامه من خلال النزعة الاستعمارية التي أخذت تطفو على سطح الأحداث عبر 
تقسيم المسلمين وبلادهم كغنائم حرب. 


(66) يوسف أيبشء م.س» ص278. 

(67) مصطفى كمال الملقب بأتاتورك (1938-1881م) هى مؤسس الجمهورية التركية 
الحديثة بعدما ألغى الخلافة العثمانية عام 1924 برز كضابط مشهور في الجيش 
العثماني وعمل سراً ضد السلطان عبد الحميد مع جمعية الاتحاد والترقي. وعقب 
هزيمة الدولة العثمانية في الحرب العاليمة الأولى أسس جيش التحرير وحقق 
الانتصارات على الأرمن واليونانيين والفرنسيين في جبهات متعددة» محافظاً على 
تركيا بحدودها الحالية ومُرسياً نظاماً علمانياً متشدداً. 

(68) وجيه كوثرانيء الدولة والخلافة في الخطاب العربي إبان الثورة الكمالية» (بيروت» 
دار الطليعة» 1996)» ص19. 
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ف گان امل أن تشكن إدآرة الدون الاشتسناوية المتخلفات الدؤلة 
العثمانية إلى صدمة وعي لدى المسلمين» فيستدركوا ما وقعوا به من أخطاءء 
قاذ فهر الثرك الذيق حقهقرا انتضارات: كنيرة إلى إتقافية لوزانة وان ي 
العرب أيضاً عن أحلامهم الاستقلاليةء ولعلٌ ذلك كان وراء اقتراح منطقة 
الموصل المنطقة المتنازع عليها بين العرب والترك كنقطة تلاو تؤسّس 
أتاتورك إلى حل الخلافة الإسلامية وأعلن تركيا دولة قومية علمانية عام 
4م. 

وهذا الانهيار فى دولة الخلافةء لم ينه النقاش فى مسالة الهوية في 
السياق الإسلاميء» بل استمر وازدادت حدّته على امتداد هذا العالم من 
فى العنوان التالى. 


4 - عودة إلى الهوية الإسلامية: 

شنكل. إلخاء التخلافة اة عة حار للست فار هنذا 
الخال لاء هذه الفريضة »ولا سيما فى الوند الك كانت تهانى “من سيطنة 
اد وا الدج اع هو الو ااا معا داه 
أبو الأعلى المودودي إلى صياغة نظرية جديدة تجعل الأقلية الإسلامية 
متميزة عن باقي مكوّنات المجتمع الهندي» وتكسر التمايزات العرقية بين 
اتی ا کک سات الاک 
ومذلطاتي] ا ی وه ادر یاک که تل هه 
اغات وودال قد السلطاظه قوق يهاه وناي اهر كل شي وش 
على كل شيءء عليم بكل شيء منرّه عن العيب والخطأء قدّوس مهيمن مؤمن, 


(69) أبى الأعلىٍ المودودي ا ا من أبرز منظري الحركات الإسلاميةء بدا 
الكت “فى تى الفوضوعاتك الإمثلامنة: وكان ل 


إلى مجمل الحركيين في العالم العربي. 


يهب جميع خلقه الأمن والأمان» حى قيوم, قادر على كل شیء بيده كافة 
السلطات» كل شيء خاضع لأمره قهارء بيده النفع والضرّء ليس فى مقدور 
EAS E‏ ]لباقم ی امن ا ا ا 
معقّب لحكمه. لا يُسأل عما يفعل ويسأل الجميع عما يفعلون. كلّها صفات 
لمخلوق على ردّه أى تأخيره أو المماطلة في هذه الصفات "» وهذا الكلام 
يحيل إلى نزع العمل التشريعي من الدولة بما هي مجال سياسي ووضعه 
فى إطاره الإلهى» مما يعني عدم إمكانية التعايش مع واقع الدولة المدنية التى 
كان يسعى الإنكليز إلى تثبيتها في الهندء الأمر الذي يحول المسلمين إلى 
أقلية لا دور لها ولا فعالية في ظل فقدان التوازن العدديء ما يدفع إلى 
ضرورة البحث عن حل آخرء يتمثل إما في إخضاع الهندوس إلى الشريعة 
الإسلامية كما كانت الحال فى الدول السابقة التى تعاقبت على الهند أو 
انفصال المسلمين وتأسيسهم لمشروعهم الخاصء يقول المودودي: 'إِنّْ حكم 
الله ورسوله في عين القرآن هو القانون الأعلى الذي لا يملك المؤمنون إزاءه 
سوى اختيار سييل الطاعة والانصياع؛ فلا يحقّ لمسلم أن يصدر من نفسه 
حكماً في أمر أصدر الله ورسوله فيه حكماء والانحراف عن حكم الله 
وزنقؤله نقيكن الايماق ضفو ويتابع :"إن الشكل الطتكيم لكوي 
البشر في نظر القرآن هى أن تؤمن الدولة بسيادة الله ورسوله القانونية» 
وتتنازل لهما عن الحاكمية وتؤمن بأن تكون خلافة نائبة عن الحكم الحقيقي 
تبارك وتعالى» وسلطاتها في هذه المنزلة لا بد وأن تكون E‏ 


الحدود 09 سواء أكانت هذه السلطات تشريعية أم قضائية أم تد يذية " 72 


وهذا الكلام يؤْسّس لفهم إسلامي للحاكمية ينطلق من المقاصد العليا 
للمجتمعات الإسلامية, ويجعل من ا المقصد أساساً ليناء دولته العالمية, 


(70) أب الأعلى المودودي: الخلافة والملك» ترجمة محمد إدريس» (الكويت» دار القلم» 
8)» ص12. 

(71) المصدر نفسه» ص18. 

(72) المصدر نفسه» ص19. 
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وهو ما لا يتوفر في أيّ منظومة أخرى حتى لى نادت بالعالمية كالمسيحية: 
"لآنّ المسيحية تنازلت لقيصر عن شؤون الحكم منذ أول يومها"7, - 
ينطبق أيضاً على البوذية والهندوسية - وبهذا جعلت هذا الجانب خارج إطار 
تحكّمهاء مما أفسح أمام البشر مجالاً واسعاً لحكم أنفسهم بمعزل عن الإرادة 
الإلهية» وهو ما أودى بالبشرية إلى التشتّت والحرب الكونية التي رفعت 
شجفا ناك سيها 84 اهرون القر موه يجان بحسا نه انه بل لافنا ننه Ay ND‏ 
الظاهرة قد تسللت إلى بلاد المسلمين في القرن التاسع عشر الميلادي» حيث 
لم يتلقّ المسلمون: "الفكرة القومية فحسبء بل تلقّوا منها العصبية القومية 
كذلكء التي بسببها وبسبب سياسة الحكومات الاستعمارية انفكّت عرى 
الوحدة الإسلامية وانفصل المسلمون بأجناسهم وأوطائهم عن رابطة الأخوّة 
اللا الال هد كرو قط كل وات وة ول م وة 
دائرة حقوقه إلى حد بلاده» وأصبحت البلدان الإسلامية الأخرى بالنسبة له 
لادا لحتبية سان اليلان فر لاسلا و المستسوة وخذة التا 
بأيديهم أنفسهم أول مرة في تاريخهم, » فإِنٌ الأمة التي كانت هي أبعد 2 
تكون من العصبيات القومية والتي قال عنها الله عنّ وجل: #كُتُمْ خَيرَ 

ا چ لكان تاو الْمَعْروفٍ وَتَنْهَوْنََ عَن اشڪر [آل عمران: 110] 
دروس القومية من الكفارء ثم مقت شر ممرّق وحدتها العالمية التي نالتها 
بفضل الإسلام بدون تعب مع أن غيرها لا يقدر أن ينالها ولو بملء الأرض 
ذهباً: لر اما ق الاش ا ا الت کے قرو ول ا ان 
إن زو حَكيمٌ» [الأنفال: 63] ". فالهويات الذاتية وإن كانت موجودة 
فن اة وتیل الفزب قازرا على .كبري وها "الأكراك تناسيو ا أن 
الدولة التي يملكونها تحمل لواء الخلافة ولا يعيش فيها جنس طوراني 
فحسبء بل يظنها العرب كذلك الذين يدينون للإسلام بالولاءء وليس بإمكانهم 
ا و ا ی ا كما :ان العرب تناسيو] أن این رو 


95 ی ی اوا عواهل التدكف ا ی ا 
الأحباء لاهور, 9,؛ العدد 1ء ص 11. 


ضدهم سلاحهم وراء الوعود المعسولة التي قطعها لهم الكفار هم إخوانهم 
المسلمونء وأنّ الأماني التي وُعدوا بها شريطة محاربة إخوانهم المسلمين 
كن الأقرات واه ذا حلفا مده قار وين الاستتعا بز اكع قا في عدتهم 
يايديهم" 29 وهكذا 'تشتطيع أن«تلمخ إذراكاً جديداً للحاكمية: يقر بى جود 
ذوات خاصة:؛ ولكنها لا يجب أن تشكل عاتقاً أمام وحدة الأمة التى تقو 
على قاعدة أساسية هى الولاء لله عر وجل والبراء من أعدائه, e‏ 
دفعه إلى المناداة بالكومتولث الإسلامي الذي يجمع الأمة على كلمة واحدة. 


ا ب العر دوت من قلق ع شرك ا لساري كي اا 
ا ك و 
Sb aE Ea e ga TNE AE ENS‏ 
لفن ميات دة ر فف إا ماتا وه وه أن جموية: 
وهذا الأمر يحولها إلى كيان هش قابل للتفكك والانفجار بشكل سهل نتيجة 
غياب الضامن الأساسى العابر للهويات الذاتية المتمثل بالإسلام؛ لذلك عندما 
E E O E E aE‏ 
للشويعة الاسلامنة وال ل كبحل نيا امطاب القردية ان الفوجية إن 
الحو 

EN ES EN CONE YAS 
أصل من أصول النقاشء لان الإسلام - كما يرى المودودي - قد حسم‎ 
النقاش فيهاء وفي هذا المجال تم حُفظ معابد غير المسلمين وطرق عبادتهم‎ 
ورسومها من المساس بها والتدخل فيها حتى إِنّه أبيح لأهل الكتاب التعبّد‎ 
في المسجد النبوي على طريقتهه9.‎ 

فالمودودي يدعو إلى إقامة دولة الدعوة التي تطبّق الأحكام الشرعيةء 
وتشكل القاعدة الأساسية لبنيان دولة الخلافة المستقبلية» التى يجب أن تعمٌ 
ایو ا و و ا رع وھ واقاقة فلاس 
75 اخدو ف دا2 


)76( أبو الأعلى المودودي» الحكومة الإسلامية, ط1ء (بيروت» دار المختار الإسلامى, 
6)» ص29. 
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في مكانهاء ومن ثم فقد أمر الإسلام أتباعه باتخاذ كافة أشكال التحرك» التي 
فؤوى إلى کو هذا الهدف: فإن مجر وجوزك ل مد ان کون تا 
صريحا لأيّ حكومة غير إسلامية» سواء تحمّلت وجودنا هذا أم لم تتحمّله 
إنماننا"فستعلن أن مههتنا هئ الجهاد؟ 'التنفية شريخة الله :فى كل بشعة لا 
E‏ فيه" 7 00 ا الإسلامية الخامعة تخت راية 5 هي الحل 
الرؤية ة فد 3 اينات 5 هو الناتج 1 حدود الله وشريعته ومن 
يقية الأمن والاطلمكناق. على أنه هة الج خت كيمة «النظهم الشيطانية :في 
سلام دون أن تراق قطرة من دماء المسلمين فهو إذن لن يفهم وجهة نظر 
الإسلام البتة» ولم يدرك نظريته ومهمته"20). 
وهكذا يصل المودودي إلى القول إِنّْ القومية لعنة من اللعنات» فإن كان 
من حق كل شعب أن يقوم بأمره» ويتولى بنفسه تدبير شؤون بلادهء لکن 
الذي يعترض عليه ويعتبره ممقوتا ويحاربه بكل قوة فأن تكون: "القومية 
ورغباتها الخاصة فوق جميع الناس ومصالحهم ورغباتهم والحق عندها هو 
ما كان محققاً لمطالبها واتجاهاتها ورفعة شأنهاء ولو كان ذلك بظلم الآخرين 
e‏ )79( 
وإذلال تفوسهم 
هذاء وإن كانت وقائع المجتمع الهندي تفترض التقريرات الحادّة للهوية, 
لكن المجتمعات الأخرى تناولت هذا الموضوع بأقلٌ حدّة» فحسن البف ۴ 


(78) االمصد.ن كفسنه: 
(79) أبى الأعلى المودوديء الإسلام والمدينة الحديثة؛ ط9, (الدار السعودية للنشر 


والتوزيع» 1978)» ص34-33. 

(80) حسن أحمد عبد الرحمن محمد البنًا الساعاتي (1949-1906م)» مؤسس جماعة 
الإخوان المسلمين في مصرء وهي من أكبر الجماعات الإسلامية السياسية؛ بدأ 
حياته العملية أستاذاء واشتهر مربياً وداعية. دخل المعترك السياسي من باب 
الجماعة التي أسسهاء واصطدم مع نظام الملك فاروق إلى أن اغتيل وهى في أوج 
نشاطه. 


في مصر على الرغم من رفضه للأنظمة الحاكمة واعتبارها غير شرعية» 
وقوله: " ونحن [...] لا نعترف بأيٌّ نظام حكوميء ولا بهذه الأشكال التقليدية 
التي أرغمنا أهلّ الكفر وأعداء الإسلام على الحكم بها والعمل عليها"('7, 
ويقول في مكان آخر: " أين نحن من تعاليم الإسلام» كونوا صُرحاء في 
الجواب وسترون الحقيقة واضحة أمامكم» كل الّلُم التي تسيرون عليها في 
شؤونكم الحيوية نُظُم تقليدية بحتةء لا تتصل بالإسلام» ولا تستمدٌ منه» ولا 
تعتمد عليه» نظام الحكم الداخلي» ونظام العلاقة الدوليةء ونظام القضاء [...] 
الروح العام الذي يهيمن على الحاكمين والمحكومين: ويشكّل مظاهر الحياة 
على اختلافهاء كل ذلك بعيدٌ عن الإسلام وتعاليم الإسلام"2*, ولكنّه لا 
يتنكّر للهوية الذاتية المصرية كمرحلة من تاريخ الأمة تليها مراحل أخرى, 
يقول البنًا: 'إنّ مهمتنا في بعض تفاصيلهاء أن تكون مصر أولآء بحُكم أنّها 
في المقدمة» ثم في غيرها")» فالفكر الإخواني الذي يقوم على المرحلية 
يعمل على إيجاد دولة ينطلق من خلالها الإسلامء لذلك عمل على إقناع 
الخديوي بقبول الخلافة الإسلامية» وسعى إلى إعداد المجتمع وتأهيله 
للوصول إلى هذا الهدف» يقول البنّا: "نحن نريد الفرد المسلم» والبيت 
المسلم» والشعب المسلم» والحكومة المسلمة» والدولة التي تقود الدول 
الإسلامية» وتضم شتات المسلمين» وتستعيد مجدهم» وتردٌ عليهم أرضهم 
المفقودةء وأوطانهم المسلوبة» وبلادهم المغصوبة» ثم تحمل علم الجهادء 
ولواء الدعوة إلى الله» حتى تسعد العالم بتعاليم الإسلاه "62 

الأصل عند البنًا الهوية الإسلامية مع مجالٍ للخصوصية في مرحلة 
الإعداد للدولة الإسلامية العالمية» وفي هذا أعلن البنا بوضوح أن للإخوان 
هدفين عامين» هما تحرير العالم الإسلامي من أيّ نير أجنبيء وإقامة دولة 


815 " عسن اليكاء رشافل: لحمبية "اليا ودالة الشبيات» (ننووه ان كى 1965 
ص419. 

(82) حسن البنّاء رسائل حسن البنّاء الإخوان المسلمون تحت راية القرآن» (بيروت» دار 
الأندلس» 1965)» ص304. 

( 0و فة ص00 

8 اال م311 
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إسلامية تحكم بشريعة الإسلامء لذلك اعتبر أن القاعدة تبايع القيادة على 
عشرة أركان ملزمة للسعي إلى تطبيقهاء وهي تتمثل بالفهم» والإخلاصء 
واتشل: والجهات و لقالاع ااج وال ا 8 
وهذه الأركان تؤدي إلى إصلاح الفرد والأسرة والشعب وإفراز الحكومة 
الإسلامية» ومن ثم إقامة الدولة الإسلامية العالمية التي تشمل العالم كلّه في 
الخاتمة ونهاية المطاف”". ويقول البنًا في الركن الأول: "الإسلام نظام 
شامل يتناول مظاهر الحياة جميعا فهو دولة ووطنء أو حكومة وأمة أو هو 
خلق وقوة ورحمة وعدالة وهو ثقافة وقانون أو علم وقضاء وهو مادة 
وثروة أو كسب وغنى وهو جهاد ودعوة أو جيش وفكرة كما هو عقيدة 
صطادقة: وعيانة هة سوا تسوا وتوا ت ان الهو الفا 
تتجرًاً إلا من الناحية العملية وبمقتضى الواقع. 

وهذه النظرة للهوية الإسلامية قابلتها في الفترة الزمنية نفسها أخرى 
أك ف انكرت و خو البوية الاسلامدة بالأهيل فى روقتنا. المنما شن توق 
هذا المجال يعتبر تقي الدين النبهاني7”) أنّ بلاد المسلمين ديار كفر لأنّها 
لا تحكم بشرع الله تعالىء لأنْ أمانها يُستمدٌ من غير المسلمينء فلحظة 
انبجار"الخلافة العتقافة هن يها لحظة اتفهباهن النهوية"الإسلاسنة: لذلك 
ا ای ا ا و و ا 
اعتبار المجتمع الإسلامي مكاناً للدعوة ونشر الأفكار لإعداد الكتلة القادرة 
على القيام بعملية التغيير» دون الخوض بأيٌّ نوع من أنواع الأمور العملية 
الأخرى كالقيام بالأعمال الخيرية والإغاثية» واستدل على ذلك بأنّ الرسول 
ية كان يدعو للإسلام في مكة وهي مملوءة بالفسق والفجورء فلم يعمل 


(85) راجع: حسن البنّاء رسائل حسن البناء رسالة التعاليم» (بيروتء دار الأندلس» 
5). 

(86) المصدر نفسه. 

(87) الشيخ تقي الدين النبهاني (1977-1914م)» ولد في قرية إجزم بصفد شمالي 
فلسطين» عمل في التعليم الديني ثم في القضاء الشرعيء وفي عام 1953 أسس 
حزب التحرير وهى أحد أهم الحركات الإسلامية السياسية الحديثة» وقد قام على 
نسق فكري وتنظيمي صارم ما تميز به عن سائر الأحزاب الإسلامية. 


فيك" ووه كان الكل وا رها القن ورو ظاهرا كن رور 
يرو عنه آنه مس صنماً منهاء وإنّما كان يعيب آلهتهم» ويسقه أحلامهم 
ويزيّف أعمالهم» ويقتصر على القول على الناحية الفكرية "“» وهذا الكلام 
يجعل المجتمعات الإسلامية مجتمعات جاهلية. - وفى هذه النقطة يلتقى 
السناتى انور هي الالشاتي العوكووو جه ونس كل الائنة ن 
الاتتزائيجية التي عامل يها الندى في فلك الفكره التازودية» حي كان انين 
ا اواو ا ت بو فا اتور هة اك واه 
واستطاع أن يؤسّس من خلاله كتلة مؤلفة من الصحابة تحمّلت مسؤولية 
GEES A Nk‏ 

وهكذا ينطلق النبهاني :من الخلفية السياسية وما يؤسس غليها من هوية 
للآمةء ويعتبرها أصلاء وحلّ المشكلة السياسية يؤدي إلى حلّ كل الإشكالات 
الأآخرىء» ولذلك اعتبر أنه: " يجب أن تكون الكتلة التي تحمل الدعوة الإسلامية 
كتلة سياسية» ولا يجوز أن تكون كتلة روحية؛ ولا كتلة خُلّقية» ولا كتلة 
علميةء ولا كتلة تعليمية ولا شيئاً من ذلكء ولا ما يشبهه"* وقي كتيب 
اليه هو ل ادي ع 3 ك لاان وارد ا قوم 
عليه و ووی کا الا لف ا 
جه الايكانها قر اقم لا وارك واه ی اوو او ارت 
وهي ا حياته» وهي الرابط الذي يربط بين اا 

فخ متاك اق ا ل و اا ال اوري ت هه 
الذؤلة اوسا الي نوقلي وة ال دراه القوي الا 
ار فو ا ا ا م اع اوو 
ن اني وف ن سه لوان الل إلى كد 


ات مره التق وهن مزحلة مث الأققار وتكرين الكل الحرك 


(88) تقي الدين النبهاني» مفاهيم حزب التحرير» ط6 (حزب التحرير» 1421/ 2001)» 
ک5 
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وهى شبيهة بالمرحلة الأولئ من الدعوة النبوية 'الشريفة التى امتدت لثلاث 
سنوات» ويقول النبهاني: "المرحلة الأولى: فهي المرحلة التأسيسية» وهي 
اعتبار جميع إفراد الأمة سواء فى أنّهم خالون من كلّ ثقافة صحيحة: والبدء 
بتثقيف من يريدون أن يكونوا أعضاء في الحزب بثقافته واعتبار المجتمع كله 
مدرسة للحزب "(» والفردية هنا غير مقصودة لذاتهاء إِنّما يتمّ التعامل معها 
باعتبارها كجزء من الجماعة» يقول النبهاني: "الحزب يقوم على تربية 
العا ا برضا اع وا ق القن هفخ اقزادهاء وعن ها 
ينظر إلى هؤلاء الأفراد الذين فيها باعتبارهم أفراداً معيّنين, وَإِنّما ينظر إليه 
باعتبارهم أجزاء الجماعة» فهى يثقفهم جماعياً ليصلحوا لجزئية الجماعة لا 
لفرديتهم. ولذلك كانت نتائج الحزب جماعية لا فردية. فلو فرضنا أن جماعة 
فإِنّه يحدث في هذا القطر نهضة تعجز عنها المدرسة مهما بذلت من 

(92) 
ويمكن اعتبارها مرحلة التفاعل مع الأمة لتكثير عدد المنتمين إلى التكتلء 
وتزويدها بأفكار الإسلام» بالإضافة إلى الصراع الفكري والسياسيء وفي 
الأول يتم الرد على الأفكار المنحرفة وفي الثاني يتمَّ مواجهة الدول الكافرة 
والمستعمرة» ومقارعة الحكام في البلاد الإسلامية ومحاسبتهمء ويقول 
النبهاني عن هذه المرحلة: "إن تفاعل الحزب مع الأمة ضروري لإنجاح ما 
يتطلع إليه الحزب» فيعتبر آنه مهما كثر عدد أفراد الحزب دون التفاعل مع 
الأمة يؤدي إلى عدم قيام الأفراد بمهام الحزب ". 

8“ امركلة 'طلب الخصرة: وهى تقنيه المرخلة الك أعلن فيا الرسول 
الدولة في المدينة» ومن خلالها يتمّ تطبيق الإسلام تطبيقاً شاملا عبر طلب 
التضرة ممن .ميدهة السلطة: ويعود هذا إلى سبيين: الأول طلي الحماية حدئن 


کک 
0 
مم 
سح 


تقي الدين النبهانيء التكتل الحزبئ» ط4 (حزب التحرير» 1422» 2002)» ص37. 
المصدر نفسه» ص40. 
(93) انظر: التكتل الحزبئء ص45-40. 


السلا 
0 
N‏ 
س 


يستطيع أن يسير في حمل الدعوة وهو آمن» والثاني: الوصول إلى الحكم 
لإقامة الخلافة وإعادة الحكم بما أنزل الله في الحياة والدولة والمجتمع)» 
وهذه الفترة التي أعلن فيها الدولة زمن ن النبي: "وفتح مكة لم يبق شيئاً من 
تلك الأصنام» ولا من ذلك الفسق والفجورء ولا الظلم والإرهاق ولا الفقر 
العوز Il‏ (95) 
و ر . 

وهكذاء نستطيع أن نرى أنْ حزب التحرير كان يرى أنْ الهوية 
الإسلامية قد تعرّضت للضياع مع ضياع السلطة السياسية للدولة العثمانية 
مما أدخل المجتمعات الإسلامية فى مرحلة جاهلية جديدة» تحتاج إلى تجديد 
الدعوة حتى تستعيد الأمة هويتها. 

وفى سياق الدفاع عن الذات والهوية الإسلامية, أعلن سيد قطب/(") 
وبتأثير من المودودي ونظريته فى الحاكمية السعى إلى إقامة مجتمع على 
أسس ربانية واضحة وثابتة وليس على أسس مادية آنية كالقومية أو 
الإقليمية أو المصلحة المشتركة أو غيرها من الروابط الزائفة لأنّ هذه 
الروابط لا تصلح لأنْ تكون دعائم يجتمع الناس عليها. 

فالإسلام بُنى على حاكمية الله المطلقة على الأرض ومن فيهاء 
واستطاع أن يُقيم بالجماعة الإسلامية موازين جديدة وقِيّماً جديدة» محا من 
التفوق لم يكن تفوقاً عسكرياً واقتصادياء فقد كان أعداء المعسكر الإسلامي 


(94) حزب التحرير» منهج الحزب في التغيير» ص46. 

(95) تقي الدين 0 مفاهيم حزب التحرير» ص75. 

(96) سيد قطب (1966-1906م) أديب وكاتب ومنظر إسلامي كان له أبلغ الأثر على 
أجيال من الإسلاميين في مصر والعالم. عُرف بمؤلفاته وموضوعاته المميزة لا 
سيما منها "العدالة الاجتماعية في الإسلام" و"في ظلال القرآن" و"معالم على 
الطريق" وغيرها. أعدم شنقاً في أيام الرئيس المصري جمال عبد الناصر. 
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دائماً أكثر عدداً وعدّة ومالاً سواء في داخل الجزيرة العربية أى خارجها 
wu 5 ٠‏ )97 
ولكن بالمتوج الرباتي ال 


ولم يهمل الإسلام بمنهجه الواقعي أيّ جانب من جوانب الحياة سواء 
اكاضف م اندقف أن وحن رمو عالق ان ن الكريم وضع دستوراً سامياً: 
"لينشىء أمة وليقيم به دولة ولينظم به مجتمعاً [...] وليحدّد به روابط ذلك 
المجتمع فيما بينه وروابط تلك الدولة مع سائر الدول» وعلاقات تلك الأمة 
بشتى الأمم وليربط ذلك كله برباط قوي واحد يجمع متفرّقه ويؤلف أجزاءه: 
ويشاها كلها لمضيدن ؤاحن وال سلطاق واحد ‏ وإلى تشضحة واحدة: ذلك هق 
الدّين كما شی فته عنة إلله “297 بالتالى لا هوية تتغالن على البوية 
الإسلامية المنبثقة من الأمر الإلهي: "[ف]شريعة الله كلّ لا يتجزا سواء فيه 
فا کک اکر و ا و ا ا ا ونا کن 
بالحلال والحرام» وما يختص بالتنظيمات الاجتماعية والدوليةء [...] وأنّها 
كلها في مجموعها تكوّن المنهج الرباني الذي ارتضاه الله للذين آمنواء 
والخروج عليه في جزئية منه كالخروج عليه كله [...] والأمر في هذا يرجع 
إلى أنْ من رفض شيء من هذا المنهج الذي رضيه الله للمؤمنين واستبدل 
غيره به من صنع البشر معناه الصريح هو رفض ألوهية الله سبحانه. 
وإعطاء خصائص الألوهية لبعض البشر واعتداء على سلطان الله في الأرض 
[...] وهذا معناه الصريح الخروج على هذا الدَّين» والخروج من هذا الدّين 
بالتبعية '(. 

إن سيد قطب يرى أنّ الله هو الضمانة الوحيدة للبشر لعدم استعباد 
بعضهم لبعضهم الآخر: "فالتشريع الذي يحكمه القرآن هو الحصن من 
الفساد ومن التحول إلى مجرد نظام قضائتي في خدمة الحكم المطلق"9"", 


(97) انظر سيد قطبء في ظلال القرآن» ط11ء (بيروت» دار الشروقء 1985)» ج22 
ص673-672. 

(98) المصدر نفسه» ج2» ص825. 

(99) المصدر نفسه» ج2» ص841 - 842. 

(100) جليز كيبلء النبي والفرعون» ترجمة احمد خضرء (القاهرة؛ مكتبة مدبولي» 1988)» 
ص47. 


لذلك على البشر أن يستجيبوا له. ويتولوه في كل شأنٍ من شؤون حياتهم 
ويتبرأوا من كلّ ما يخالفه متخذين من صحابة اول الله كَل مثالاً على 
ذلك» حيث: "كان تلقي صحابة رسول الله بي لهذه العقيدة أشبه ما يكون 
بتلقي الجندي في الميدان "الأمر اليومي" ليعمل به فور تلقيه» ولذلك لم يكن 
أحدهم ليستكثر منه في الجلسة الواحدة لأنه كان يحسٌ أنه إنما يستكثر من 
واجبات وتكاليف يجعلها على عاتقه, فكان يكتفي بعشر آيات حتى يحفظها 
کا کا جا ف ديه و 

فالإسلام يعيد إنتاج هوية الإنسان» ويّنتج عزلة شعورية عن المجتمع 
السابق وتعاليمه الذي كان الإنسان ينتمي إليه» وهذا الأمر نجده واضحاً في 
شهرية الأسلام الأول» فالذين كاتوا ينطقون بالشهادتين كانو] يسلمون قيادهم 
من فورهم للقيادة المحمدية» ويمنحون ولاءهم من فورهم للعصبة المسلمة. 
وكان الرجل حين يدخل في الإسلام يخلع على عتبته كل ماضيه في الجاهلية, 
و غود ا ها ك الال هو حه ال عا فی ع 
"لقد كانت هناك عزلة شعورية كاملة بين ماضى الستمانة فى تاه 
وحاضره في إسلامه. ونشأت عن هذه العزلة, عزلة في ضلا مال 
الجاهلي من حوله وروابطه الاجتماعية أيضاً'')» أي أنه كان يقوم بالقطع 
مع هويته السابقة بكلّ مقوماتها السياسية والاقتصادية والاجتماعية والقبّلية: 
ويعيد نظمها على ضوء عقيدة التوحيدء ولعلّ هذا ما جعل القرشيين يقاومون 
التعاليم الجديدة التي أنزلت على قلب النبي بي لأنّها تقوم بفعل القطع مع 
الماضىء وهذا كان م انزعاجهم» فالحّتفاء على الرغم من اعتزالهم معتقدات 
المشركين وعباداتهم» واعتقادهم بألوهية الله وحدهء وتقديمهم الشعائر له 
لكنّهم لم يثيروا حفيظة الطاغوت» فالإسلام يفترق عن كلّ حراك إنساني لأنّه 
في تلك الحركة المصاحبة للنطق بالشهادتين ثم الانخلاع من المجتمع 
الحافلن و تورات و ته وقياتكه وبتلطاته و راتكه والى ل لقيادة الدقوة 
الإسلامية التي تريد أن تحقق الإسلام في عالم الواقع» ولذلك قاوم الملأ من 


(101) سيد قطب» معالم في الطريقء (بيروت» دار الشروق)» ص15. 
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قري هذه الدغوة بشت الأسال *, 


وهذاء ما يجعل المجتمع الإسلامي قائماً بذاته وخصوصيته» ولا يجوز 
للمسلم أن يتولى الآخر أو أن يتخذه مثالاء ويعتبر قطب أنّ بعض المسلمين 
يخلط بين دعوة الإسلام إلى السماحة في معاملة أهل الكتاب والبنّ بهم في 
المجتمع المسلم الذي يعيشون فيه؛ وبين الولاء الذي لا يكون إلا لله ورسوله 
وللجماعة المسلمة» وهم يتناسون ما يقرره القرآن الكريم من أنّ أهل الكتاب 
تعسهم اؤلناء معهن فى عرب السفاغة التسلمة وان هذاشان كانت لهه 
وا لخ وفوا عن« المسلم : إله ان :يكوك ورك و و 
سذاجةء وغفلة أية غفلة: أن تظن أن لنا وإياهم طريقاً واحداً نسلكه للتمكين 
للدّين أمام الكفار والملحدين. فهم مع الكفار والملحدين إذا كانت المعركة 
ال 

وهذه الرؤية أخذت تتصاعد مع التيارات الإسلامية التي تعرضت 
للاخسطهاد من قفل «السيتطات الكياسية في الوؤزلة الو طقنة قظطيرت مفولات 
طبائع تيت 11447 واف كى ا رة بال ات غل هن 
حادة للهويةء حيث قَسِم العالم إلى دارين, ان الإا ودار الكفار 
والمنافقينء واعتبر أن المجتمعات الإسلامية قد عادت إلى جاهليتهاء وهي 
وصلت إلى مرحلة الردة الجماعية نتيجة قبولها بالحكم الكافرء وقام سرية 
بتوظيف الحاكمية من أجل تجزئة البشرية إلى حزب الشيطان الذي يتشكل 
من كل الأفراد والمؤسسات التي لا تؤمن بالإسلام أو لا تمارس شعائره. 


(103) المصدر نفسه» ص50-17. 

(104) انظر سيد قطبء في ظلال القرآن» ج2» م.س» ص901- 902. 

(105) صالح عبد الله سرية أردني من أصل فلسطينيء ولد في حيفا وهاجر مع أسرته 
إلى العراق وانتسب إلى جماعة الإخوان المسلمين هناك» وأسس تنظيماً فلسطينياً 
تحت اسم جبهة التحرير الفلسطينية وبعد ثورة عبد الكريم قاسم عام 1958 لجأ 
إلى العمل السري ثم فرّ إلى سوريا فالأردن وهناك تأثر بأفكار الشيخ تقي الدين 
النبهاني مؤسس حزب التحرير» ثم رحل إلى مصر حيث حصل على الدكتوراه في 
التربية من جامعة عين شمس عام 1972. أسس ما عُرف بتنظيم الفنية العسكرية 
بهدف الانقلاب على الرئيس أنور السادات. لكن المخطط تسرّب إلى جهاز الأمن 
وألقي القبض عليه وعلى آفراد التنظيم. من آهم ما كتبه "رسالة الإيمان". 


56 مفاهيم 


وحزب الله الذي يتشكل من المجاهدين لإقامة الدولة الإسلامية. ومن هذا 
عام 091974 


ووصل الأمر بمصطفى شكري7""'! إلى حدّ تكفير المجتمعات الإسلامية, 
واعتبارها خارجة عن الدَّينء فهو لم يكتف بإعلان الهجرة الشعورية التي قال 
ا ب ر قال و ا الوا حيية وها إلى هف العا 
في بيئة تتحقق فيها الحياة الإسلامية الحقيقية كما عاش الرسول كلا 
وصخابته قي الفثرة المكية قالمجتمعات الإسلامية يسيب تبتيها المنظومة 
الغربية وخكمها يما لم ينزل الله اصبحت اكثر جاهلية من المرطة الجاهلية 
بالتالي لا بد من مغادرتهاء يقول شكري: "المخرج الوحيدء والطريق الذي لا 
ثاني له» والذي لا بديل عنه للخروج من حالة الاستضعاف التى يقع فيها 
الد فى المجتمع الجاهلى هو الهجرة إلى أرض الله الوا و كانت - 
الاين ااي اماف جيل أو كيف ا ر 

وهكذا نلاحظ أنّ مفهوم الحاكمية قد ولّد نزعة حادة بنظرتها إلى 
الهوية الإسلامية» حيث قسّمت العالم إلى دارين أحدهما للإيمان والآخر 
للكفرء لا يمكن أن يشتركاء وهذا ما أدى إلى تكفير المجتمعات الإسلامية 
لعدم تطبيقها الشرع الإسلامي. 


)107( 


الإسلامية وأثرها : في الاستقرار السياسي في راا العربي. (أبى يي مركز 
التكفير والهجرة EO‏ المسلمين كان ن شكري 0 متعاطقاً 5 
1978. 

(108) فهه مهيبن القرشر ونحماقة التكفيو والجزة» (الرياض»: حجاميفة ام العرئ: كلية 
أصول الدين» 1428-1427ه)» ص19. 
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5 - زمن المراجعات: 


وهذا الرؤية قابلها في الوسط الإسلامي أخرى جديدة بدأت مع 
المراجعات التى قامت بها الخفاغات الإسلامية, ا فى تياراتها الكبرى» 
وهنا بدأت تظهر على السطح اتجاهات الاندماج بواقع الدولة الوطنية» فلم 
يعد الهاجس هو كيفية تشكيل دولة الأمةء إِنّما فى آليات إدارة الدولة 
بمفهومها المعاش الوطنىء وهذا ما أخذت تظهر ا مع الشيخ حسن 
الترابي 0 ", حي اكد ا و ا کو ذاخل المحكيياي 
الإسلامية سواء أكانت إقليمية أى دينية» بالتالي لا يوجد هوية شاملة في 
الإسلام» من هنا على الدولة أن تعكس في قوانين الأقاليم المتمايزة مثل 
الجنوب السوداني - قبل انفصاله -» ويبرّر الترابي هذا الأمر انطلاقاً من 
كون فروع الدين وأصوله تطورت في سياقات تاريخية» وهي بالتالي عرضة 
للتغير وحسب متطلبات المجتمع''. ومن يقرّر نوع الهوية الخاصة بأمة 
من الأمم ليس البنية النصية من قرآن وحديثء - التى تشكل قاعدة أساسية 
للف ك وك هن رق داك في اف فو الزات الذي عه اف كان 
يقوم عبر الإجماع باختيار حقيقي للخيارات في إطار الشورى''", 
فالمرجعية الأولى والعليا' هي للمجتمعات» التي تبرم عقداً بينها وبين الحكم 
الذي تختاره لتنظيم شؤونها؛ لذلك فإنه يتقبل مشروعية أي نظام قام على 
التبادل العقدي» حيث لا يتعدّى الحاكم على حريات الأفراد والجماعات التي 


(109) حسن عبد الله الترابي ولد عام 1932م» سياسي وأكاديمي سوداني بارزء من أعلام 
الحركة الإسلامية في السودان والعالم,. أسس جبهة الميثاق الإسلامية واعتقل لسبع 
النميري لأسلمة الدولة عام 1983. كان وراء الانقلاب العسكري على حكومة 
الصادق المهدي عام 1989ء وفي عام 1991 أسس المؤتمر الشعبي العربي 
المعارضة:؛ له كتابات فى الفكر الإسلامى كما له فتاوى مثيرة للجدل. 

(110) انظر: حسن الترابي» تجديد الفكر الإسلاميء (جدة:» الدار السعودية للنشر والتوزيع» 
7) ص20 و73 و133-132. 

(111) انظر: حسن الترابي» قضايا الحرية والوحدة والشورى والديموقراطية» والدين 
والفن» (جدة» الدار السعودية للنشر والتوزيع» 1984)» ص86-80. 


ينص عليها الخطاب القرآني "2'"). 

فحسن الترابي يعتبر أن التصور التقليدي للإسلاميين لم يعد يستجيب 
امتطليات الكؤاة الحليكة ولا كن :من كور ا ا و 
الأسلاميةه ا ك ان و وا ل فنا انم 
فائدة منها للمسلمين المعاصرين. فالمسلمون اليوم يعيشون في عالم لم 
يشاركوا في صنعه. ومن ثَمَّ عليهم البدء بتطوير فكر جديد يلائم المستجدات 
الحديثة» وهذا في الحد الأدنى”''", فالإسلام: "أبدي لكنّه مرتبط بالمكان 
والزمان وعلى كلّ جيل من المسلمين أن يفهم الإسلام وفقاً لحاجاته 
وظروفه. يقول البعض بأنٌ الإسلام متعدّد عدد الجماعات والشعوب والدول 
الإسلامية» وبخلاف هؤلاء يرى بعض آخر أنّ الحركة الإسلامية برمّتهاء 
وعلى امتداد العالم» جسم واحد يسير وفق مخطط مركزي ويخضع لقيادة 
اغ ال زسط ن م الا 0 


SEN a LN UE E E a 
بالسياق الحضاري التي تنتمى إليه الهوية الخاصة:؛ كما نقول عن كلّ‎ 
الحتضاراك التي :تتيع السياق الغربي بالحضارة.‎ 


ف 5 0 دخات (L5‏ ع ااه عن نات 

وعلى نفس المنوال حاك راشد الغنوشي”'' نظرة قريبة من نظرة 
الترابي» فهى على الرغم من إقراره بسلطة التقنين الأولى للكتاب والسنة 
وفقاضدهماء إلا انه اشان إلى :كتؤزؤزة قيَاة السلظة:.وهذه النسلطة .وإن الم 
تكن جزءاً من الإسلام: "فهي وظيفة أساسية لقيامه» فتندرج بذلك ضمن 


.57- e ا نقفسه»ء‎ LL 

(114) حسن الترابي. حوارات في الإسلام, (بيدوت, دار الجديدء 0 ص126. 
ومؤسس حركة النهضة. تعرّض للسجن مرات عدة في تونس» ثم قضى سنوات 
ا زين الان وع ا رائدة فين الوا التو رط د 
المواطنة والعلمانية والمجتمع المدني. 
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الؤساكل لا كبن المقاضت :وقيامها كبعا لذلك لا يمتاج إلى قتضيصق مخ 
الشارع لأنّ سنن الاجتماع تقتضيها ضرورة... وإِنْما الذي احتاج إلى 
تنصيص من الشرع. لأنّ سنن الاجتماع تقتضيها ضرورة.. وإِنّما الذي 
احتاج إلى تنصيص وعناية هو الضمانات الأساسية لعدم خروجها عن 
وظيفتها: إقامة العدل... كالأمر بالشورى والمساواة وإشاعة الثروة ومنع إيتاء 
الحكام الأموال يأكلونها بالباطل» وإلزام الأمة كلّهاء وخاصة علماءهاء بالحسبة 
على الحكام وإشاعة العلم؛ كلّ ذلك لإنتاج رأي عام يقظ يقوم بالرقابة العامة 
لحراسة الشريعة ضد كل انتهاك من الحكام والمحكومين من خلال الممارسة 
الدائمة للأمر بالمعروف والنهى عن المنكر ""'» وهذا الكلام يحيل إلى 
رزو ارت ي الجا جا الا اجان فاا عيارة عن 
وظيفة لازمة تتبنى الأولى وتحيلها إلى التطبيق» دون أن يعني ذلك حتمية 
التمازج بينهما فقد توجد سلطة ولا يوجد إسلام» وقد ون إسلام ولا 
توجد سلطة» وهي بهذا المعنى: " سلطة مدنية من كل وجه» لا تختلف عن 
الدتمو ريات "المماضدرة إل مويه غلوية "نسادة الشروفة أو التقنين 
الإلهى على كل سيادة أخرى فى هذا النظام» أما ما تبقى» فهي وسائل يؤخذ 
اغا و افا سين ن کا ا دحض الظلم 
وإقامة العدل على مقتضى الشرع الإلهي» أي بعينيه)" كن هليه أن سيت : 
1 امحتسا ها مواق أن مس ما ا م 

وهذه الرؤية كما هو واضح من بنيتها الواقعية» سترتكز على حركية 
المجتمع نفسه وما يتبناهء وعملية التبني لا تنفصل عن تعاقدية يقر بها الفرد 
بالولاء لإقليم محدّد» يقول الغنوشي: "إن المواطنة متاحة لكل من طلبها 
فالتحق بإقليم الول وانمو تجا علمه ابا البق ركفمو بولك بك إن كاكرا 
مسلمين - فليس على الدولة من ولايتهم من شيء إلا أن يلتحقوا بها. أما 
إذا آثروا الإقامة في إقليم خارج الدولة فهم وإن كانوا جزءاً من الأمة 


(116) زان الغدوشي» الكريات العافة "ف الدولة الإسلافية: (بيروة»: مركن دزاضات 
الوحدة العربية» 1993)» ص92. 


العقيدية فهم خارج الأمة السياسية"19). 


وطن ا ی ی ا کو کی ا و ی 
ج ار ر ا ا ف اة ر مده 
بالهوية الإسلامية السياسية المرتبطة بالإقليم الذي ينتمي إليه الإنسان إراديا 
وقد يكون عبارة عن وطن أو مجتمع قومي عرقي بحسب المراحل التاريخية. 
وهذا ما يضعنا أمام واقع ضرورة إعطاء الهوية السياسية التي ينتمي إليها 
لاان امي کا اف ا ف تمدن فى قياف 
الإرآدة السنياسية القول عنه. الاسلاميين مالفال فكنى ات يسيب اولان 
ف ي 
بهذا الخضصو هن ان الغو الفريي لباه العامة وما سيق وما مب من 
غزو ثقافيء والذي استمر في ظل دول التجزئة التي نشأت في أحضان 
ال ف اي ا ج ف ا ا ی 
اوداك تا ال وهي ال ي ان فا ار ااي ف 
مل القمدي:الر فسني ركت الا عى ر وال حك ل تعن 
خلال السعي, إلى إقامة الكيان المضارى: والسياسي السلا فاا ادو 
الأسلامية “هو العو الى كن الوه الا ر 

CSN SEN EE ARS 
آل ل ف ها ا ل ف دا ره ا ا ف‎ 
باتجاه الواقع ات وتتعامل معه باعتباره واقعاً موضوعياً وشل هذا لا‎ 
ES EEN OEE 
من دولة قاعدة.‎ 

وهكذاء تصبح الهوية انتماء إلى مجتمع معين» وعلى المجتمعات 
السلامية كدف .كن يفيل OER E E E‏ 
بهذا الخصوص: " سيكون غير المسلمين في الدولة الإسلامية من حرية 


(119) اقيق الو شى درون نبا ن٠‏ نجرا اللحركة 'الأسلامية فة وون الشرق 
الأوسطء شباط (فبراير) 1993» ص34. 
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الخطابة والكتابة والرأي والتفكير والاجتماع ما هو للمسلمين سواء بسواء 
وسيكون عليهم من القيود والالتزامات في هذا الباب ما هو للمسلمين "9ء 
وحتى الخروج عن الإسلام والردة لا تعتبر من الأمور العقيدية التي 
تستوجن أحكاماً 'شرعية لذاهاء إثنا'ثقرا على ضبوء المضبائح العليا للدولة 
وهو خاضع لرؤية الحاكم» يقول الغنوشي: "أمر تحديد العقوبة للإمام على 
ف ما تشكله الظاهزة من خطن غلى الكيان السحاسئ: للانة :| إن الودة 
جريمة لا علاقة لها بحرية العقيدة التي أقرها ا مسألة سياسية 
[-.] وان ما صدر عن النبي بل في شان الردة إِنّما هى باعتبار ولايته 
السياسية كلك اليما له ون ف اجره مر ا انها 
جريمة سياسية تقابّل في الأنظمة الأخرى بجريمة الخروج بالقوة على نظام 
الدولة ومحاولة زعزعته. وتعالج بما يناسب حجمها وخطرها من 
المعالجات "(121). 


خلاصة: 


شكّل الإسلام بما هى مكوّن اعتقادي جذر الهوية الإسلامية» لذلك لم 
يلقّ مفهوم الهوية بمكوناته الغربية قبولاً في السياق الإسلامي» وحتى 
القطاعاك الأكقر: اتفتاحاً فى الإسلام المركن 'فصرفت معه يمقتضى الؤاقم 
حيث اعتبرت الهوية الذاتية هوية مرحليةء تُلبِي المتطلبات الحياتية للمجتمعات 
الإسلامية في ظل عدم وجود القدرة على دة جوهر الإسلام المتمثل في 
قيام الأمة الإسلامية العالمية. 

ولعل هذا الأمر ينبع من حقيقة الرؤية الإسلامية للإنسانء التي تنظر 
إليةباعتبازة كاثناً ذينيا أنيظت :به مسؤولية الخلافة الألهية, والثي :تفترض 
أن يُُصبغ الإنسان بها حتى يكون مستحقاً لها. مما يعني أنّ الجوهري 
والماهوي داخل الإنسان ذاته أي في الاعتقاد الذي يبلور شخصيته ويجعلها 
قابلة للعب دورها على الأرض. 


(120) راشد الغنوشيء الحريات العامة في الدولة الإسلامية» م.س» ص48. 
(121) المصدر نفسه» ص50-49. 


وهذا التوجه بدأ بالتخلخل مع المراجعات التي قامت بها بعض 
الحركات والشخصيات الإسلامية في العقد الأخيرء فحاولت أن توائم بين 
ا ی ا ی جما ادق إلى تفسورات 
وتأويلات جديدة تأخذ بعين الاعتبار التحولات الثقافية والسياسية الجديدة. 
وهذا الأمر وإن أفسح المجال للاندغام بالمسار العام للثقافة ولكنه زاد من 
حدة الانقسام في المجتمع الإسلامي. 


الديموقراطية والجماعات الاسلامية 


قافن أرنافظ”* 


0 هه 


مفدمه 


لا بدَ للباحث المتأئّي الساعي نحو الحقيقة بكل موضوعية» من وقوف»› 
وال رمعا سا فقا ك طلا عة ارات تسكن موخ اشاس لطن 
البحثء ما يفتح الآفاق أمام أرضية مشتركة مع الآخر تساعد الجميع على 
التفاهم وتحقيق ما تصبى اليه أفهام وألباب العلماء الذين لا يقيمون اعتباراً 
إلا للحق وتجافي أذهانهم ما عداه. 

فالديموقراطية هي نظام سياسي واجتماعي» حيث الشعب هو مصدر 
التداول السلمى للسلطة عبر حكم الأكثرية» مراعية مبادئ فصل السلطات» 
وصحة التمثيلء والانتخاب, ووجود المعارضة الوفية, وتأكيد سيادة القانون» 
وتحقيق اللامركزية مع سلمية تداول السلطات. 

والديموقراطية كلمة يونانية الأصلء: بمعنى سلطة الشعب. فالشعب 
بالمفهوم الديموقراطي يحكم نفسه بنفسه»ء فهو eS‏ السلطات في الدولة. 
هو الذي يختار الحكومة» وشكل الأحكام» والنظم السائدة في الدولةء 
السياسية منها والاقتصادية والاجتماعية» بمعنى أن الشعب هو أساس الحكم» 


والديموقراطية لفظاء مشتقة من اليونانية وهي اجتماع كلمتين: الشق الأول 
من الكلمة (065205) وتعنى عامة الناس» والشق الثاني من الكلمة (1268) 


وتعني حكم» فتصبح (067200152112) أي حكم عامة الناس (أي حكم الشعب). 


إنّ مصطلحي الشعب والمجتمع يتقاربان» لناحية أنّ تشكيلات المجتمع 
الإنسائية فر ن من عدي ارا اين يمكن وضديع بالسنس وا 
التجمعات الانسانية التي اتخذت لها مصطلحاً مناسباً لتعريفها - دُعي 
"المجتمع" - لا تخرج عن كونها موصوفة على مستوى الانتماء» والعرق, 
واللغة» وربما العقيدة» والأيديولوجيا في بعض الأحيان. 


هذه المجتمعات النمطية توغل عميقاً في التاريخ؛ باعتبار أنّ التجمعات 
السكانية في تلك الحقب التاريخية؛ قامت في غالبها على أسس عصبية 
وقبلية» أو ان وفرة الموارد» أى أهمية المؤقع الجغرافي وحساسيته. لذلك 
يمكن القول إِنّ مصطلح المجتمع يغلب عليه وصف التجمع السكاني النمطي 
E E‏ ا ا اتف على اشاس کی ود 
بحسب تزاوج عاملي الطبيعة الجغرافية والسياسة البشرية. وهو مصطلح 
مسكحة إناين اهن مصظتهي بالأمة والنيان» المو تن متا فوت بغرا 
E ARAS ARAS ES a‏ على 
أساس تجمع بشري غير متشابه» ضمن إطار جغرافيا طبيعية ينتمي إليها 
مولا لشو و اماف ساس مرن رها لهو يف الل هن 
کا اوا ا 


أما مفهوم "الحاكمية" فقد شهد رواجاً قى الكتابات السياسية 
Sa RTA‏ .وق Sa‏ مكل مكلف وكمل e‏ 
وغتقاكدية: ذاك'مدلولات عفيقة تركت. آكراً هاما خلى 'قظاعات-واسعة “من 
الشجاب: لقذ:دخل مفيؤع ‏ "الحاكسية "فى الاتنتكداء السياسيى والفكرى من 
PEO‏ كف ولاو أصبح يشكل لحك المتطلفات 
التأسيسية في هذا الخطاب. ويمكن القول: إنّ رواج مفهوم "حاكمية الله" 
تعره ا اله تر من الصياغات السهلة والخطرة في الوقت ذاته. فهو سهل 
لأنه بسيطء يخاطب الفطرة في المؤمنء» ويلخّص له الحل بكلمتين: "لا حكم 
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إلا لله". وهى خطير لأنه بتعميمه الشديد» ومعياريته المطلقة» يفتح الباب 
لاستخدام اسم الله وسلطانه بشكل تعسفي واعتباطي. 
ومصطلح "الحاكمية" في اللغة» هو مصدر صناعي من اسم "حاكم" 
تممه ياه الدسكة ر م ت “غا ا 
و"إنسانية" من "إنسان" و"جاهلية" من "جاهل". ولا شك أنّ مصطلح 
الاكية ك طفق جتن عدر بحم عدا نكو تالوف" الاستمال کا کل 
حتى فكرياً وشرعياً. ولم يرد في المعاجم العربية المعتمدة كلسان العرب 
مثلا. والأهم من ذلكء هو الالتباس في دلالة المفهوم لجهة أصله اللغوي؛ 
ودلالاته القرآنية واستخدامه السياسي المعاصرء وهذا الالتباس في فهم 
المعنى الدقيق المقصود يزيد في حدّة الإشكالية في التعامل مع هذا 
الاصنظلاع: فقد ورد محنظلع "التمكد" اككن من منافتى مره فى" القرآن 
الو كا ورد هي الع جن ا نيت رك لاب رى تلل جيه ف 
النصوصء وبالعودة إلى كتب التفسير المعتمدة أصولاء يتضح أنّ مصطلح 
الك لم ينضح إطلافا يععقى :تون ومقنا ومن السيلظة السيامنية إن لم 
و "فى انها فلم ولا من كوو و ا 
اللقوية الو ا ا م ا ا وو و القران دولا فتن 
ال الوت وا ف ساو الان االات الأول ي لير 
السلطوي السياسي الذي شاع في اللغة العربية حديثاً. 


فكارة يعدي مصطلع 'حکم' الحكمةء > آي البيصيرة النافذة التي تميز 

بين الحق والباطل: ولك الدب اينهم الْكنب وکلک ا (الأنعام: 89]» 
ردك أله کا 002 [الرعد: 37]. وتارة أخرى بمعنى الفصل في 
الخصومات والقضاء بين الناس: ودا ڪكمتم بين الاي أن موا بالْمدل » 
[النساء: 58]» و#وقإن ابوك اکم ب نل و َس 2 [المائدة: 42]» ویک 
يد دوا عَذَلٍ ينر [المائدة: 95]. 

والموضوع» أن كلمة " حاكم" وجمعها "حُكام" لم تطلق في القرآن 
الكريم» ولا في الحديث النبويء ولا في صدر الإسلام بعامة» على القائم 
بالأمر السياسي أي الخليفة أى الملك أى السلطان كما نطلقها اليوم على حُكَام 


انهيار الدولة العثمانيةء التى كانت تطلق على القاضي لقب "الحاكم 
الشرعى "» كما تبن ذلك مختلف وثائق المحاكم الشرعية. 


وعندما يشير القرآن الكريم إلى معنى السلطة السياسيةء فإنه لا 
يستخدم مصطلح "الحكم "» وإنما المصطلح السياسي السائد آنذاك بشأن 
سياسة الدول هو مصطلح "المُلك" ومصطلح "'الأمر". فعن مُلك آل ابراهيم: 
قد ٤اا‏ ٤ال‏ هم لتب واكم وءاتنهم ملكا عَظِيمًا# [النساء: 54]» وفي 
موضع آخر عن ملك داوود: شتا ملكه. وءَايسهُ الْحَكمدَ وَفَصَلَ لَخَطَاِ #6 
[ص: 20]. أما في الشأن السياسي فكان مصطلح "الأمر" هو الأكثر غا 
ETN‏ رهم سور سم« [الشورى: 38]» وسَاورُهم في آلا [آل عمران: 


2 0 


ده 2 


9 وجؤووْل آلا مک4 [النساء: وئ وولا لك اظری مادا نامر [النمل: 
3 وو يفو لوت هَل لا مِنَّ لامر ِن سىء [آل عمران: 154]. 

وقد فهم الرعيل الأول من المؤمنين أن مصطلح "الحكم" لا يعني 
اللتلطة السياسية على المعدن الذئ تقض مق اللقظ في العهين الحالي» لذلك 
كان نلك "الإماوه لقي ف ان و م كيه ف أدب السك 
القبوية» كان هناك امراء: على الجيوش: والمدن :والأقاليم.وفي الحديفة "من 
أطاع أميري فقد أطاعني". ولهذا فضل عمر بن الخطاب لقب أمير المؤمنين 
على لقب " خليفة رسول الله ". وفي خطبة لأبي بكر بعد وفاة النبي كَكةِ: (إنّ 
محعداً .مظن لسبيله :ولا يد دا الاسر من قاق تقوم )وتكن إلى ان 
E E O E E E‏ 
لم يكونا واردين إلا في المراحل الحديثةء عندما آخذت مفاهيم الفكر 
المتواضي. الارزوبي: حوالي القرن التاسع عشر الميلادي» تشقّ طريقها 
ریا وة مكانا لها فى الفكن السياسى: العرين: 


وفي الواقع دخل مفهوم "الحاكمية" الموازي للحكم في الاستخدام 
السياسي المعاصر مع الداعية الإسلامي الهندي أبي الأعلى المودودي 
زة0قات 1979 كم اتتقل إلى الاستخاء ال شي في العالم العربي في 
ستينيات القرن العشرين مع التيار الجديد في تنظيم الإخوان المسلمين الذي 
قاده سيّد قطبء حيث أضفى على هذا المفهوم الطابع المتشدّد إثر محاولة 
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الانقلاب الفاشلة على النظام السياسي في مصر الذي كان يقوده الرئيس 


إن الباحث في الأصول العقدية والفقهية الإسلامية لدى مختلف 
الطوائف فيها يتبيّن له بوضوح أنّ علومها المختلفة تحاكي أحوال ومتغيرات 
واوا الان القرد" ع هة اكا الأاسولية متملع نيان 
الحقوق والواجبات الفردية التي تقع على الإنسان باعتباره مركز وجود 
اا ف اة مهات و الکو ن ا 
فردية "الأحكام العبادية" إلى ذاتية اجتماعية "العقود" إلى ذاتية كونية 
لقا وال ال وة ل كاد فتهي اماما ل ت 
الأصولي في الأحكام المجتمعية أى ما يمكن وصفه بمنظومة حقوق وواجبات 
ال تدا الذات والآخر تحقيقاً لقوله تعالى: ©وَكَدَإِكَ جَعَلْتَكُمْ أَمَّدَ وَسَطا 
ارو ا الا و ده اون یک هيدا [البقرة: 143] باستثناء 
ا ال ا اک اک و اة على ال ون 
الشرعي والفقهي الحكمي باعتبار أن السلطة تمثل وسيلة من وسائل نشر 
الدعوة وإقامة حكم الله في الأرضء وأنّ الحاكمية هي ضمانة تحقق الغايات 
الجمالية المطلقة من قبل الفرد الحاكم وفق مراد الله في إطار اجتهادي 


fe ¢$ 


لذلك فان النظام السياسيء أو السلطةء أو المنهج الحكمي (الحاكمية): 
أو E LAE E E a EE‏ 
المجتمع فيما يشكل ذاتاً فردية مجتمعة» وتحقيق نبل مقاصد الشريعة الغرّاء 
ولى تمّ ذلك بشكل نسبي وذلك عبر أحكام سلطانية تفاوتت في تقديراتها 
اسشا من قدت الع واه دو غو اا 

وهنا نتساءل: لماذا لم يزخر التراث عبر التاريخ بأبحاث إضافية عن 
الأحكام السلطانية؟ وهل يمكن الوصول لذلكء وهناك علاقة ملتبسة بين 
الراك وى "سلظاتة" اة و فادها انكر و" هة كه إن 
اغغان الاخ الإأضو ل المقركات-هامة ‏ واستراتنهية ف الدافرة الاجتمافية 
اک ر ای و دک عاو وة تن لن افا 


التي أغرقت تراثنا بتفصيلات أحوال الذات الفردية مقلّةَ في معالجة موقع 
العرف الاجتماعي في التشريع مع تطوير الأسانيد التي يمكن أن تحقق 
الإقادة OE SSS ESEN Ca AR‏ 
الي اني وة اة الو ا إفاذة الحضارة الساعية لتاكيد 
قبا المستكدرة. من حركة التفاعل والتأثر الإنساني المطلقة» وتطوير شروط 
وأدوات القياسء والنظر في ما يمكن أن يحقق عالمية الإسلام, وترسيخ أن 
دين الله عق هو .رحمة للعالمين:. 


الديموقراطية بين الفكر الإسلامي والعقل الغربي 

تقدّم سابقاً في تعريف الديموقراطية أنها حكم الشعب للشعبء مع ما 
يُبرزه من فهم إنساني ينتج نظما للقوانين» تؤدي الى حكم الشعب لنفسه مع 
إبراز آليات التغيير الحر المعارضء فالمعارضة جزء وفئ لا يتجرّأ من عين 
النظام السياسي الديموقراطي فهما توأمان لا ينفصلانء لكن في "الإسلام ' 
الذي تحمله الجماعات الاسلامية " كفرضية واقعية" تت تتركز الحقوق السياسية 
المعارضة الدائمة للنظام» ولذلك جعل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
وسيلة لضمان صلاح 00 العام والنجاة من الهلاك» وفي ذلك يقول 
سبحانه وتعالى: و 4 من الْفرونِ من يک أؤلوأ بقَيّد يتبوت عن الاد 
في الْدَيْضٍ إل لبلا يمن 0 منْهُ> [ [هود: 116]. 

ويختلف الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر كحق سياسي للمسلم عن 
"المعارضة السياسية"» فى الفكر الغربى من عدة أوجه منه: 


EAE E ENON E 
الفوئية::ومتع 'الاستبداك» :وتهدف" في الغالب :إلى إظهان تخطا المعارسة‎ 
E a a Ea E عم‎ O 
EN E AOE EN ASS ققد‎ 
الاك بالشوع تحزافية الدين بع الضفاع .متم تفشى الللة راتفا ولذاك‎ 
إن مده الامو بالمعروف: ليس کد کون وخوت فر فف ودا‎ 
الاك امن إقامة احكام الراك في المجسعات:‎ 
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- تؤكد تعاليم الإسلام أن من الحقوق السياسية للمسلمين وجوب 
المحاسبة حين ينحرف الحاكم عن شرع الله لقوله يل "أفضل الجهاد كلمة 
عدل عند سلطان جائر". أما المعارضة السياسية في الفكر الغربي فتّبنى على 
اغتبان أن السلطة السياسية ذات"آثر سلبى:غلى هزية الأفزان» ما يستلزم 
تقييداهنا في أضنيق::حوود: وللالك كقدم النظرية السياسية الإسلامية لتحقوق 
الوا و للكشازكة السواسكة ريق عل ا ر ا 
الغرب لكونها تهدف إلى النهوض بالدولة وليس الاكتفاء بنقضها ومعارضتها 
فقطء كما يهدف الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء كذلك إلى تأكيد الحق 
الشرعى للأفراد والجماعات فى التجدق اناف الحكومة: فى هيه مسد 
المشاركة السياسية فى الفكر الغوبي رغبة الأفراد فى الحد ا الحاكم 
اقا الف ج مو ار اي اسه الان اساي هوي 
ال و2ف التماعات: أو التخركات الإسلامية الحاملة للقطاب 
الإسلامي» نشأت في معظمها تحت سقوف تربوية لم تتح لها استثمار العامل 
السياسي بشكل كبيرء بل جعلتها نقطة استخدام في محور الفكر الغربي 
وتدفق الأفكار الصادرة عنه» وقد عرفت هذه الحركات انطلاقة كبيرة في 
منتصف السبعينات من القرن الماضي وحتى الحادي عشر من أيلول 
(سبتمبر) عام 2001, ما أدخل تعديلات جوهرية على ما يمكن تسميته 
ب "العقيدة السياسية" لها فنزعت نحو البراغماتية السياسية» وصارت تقترب 
أكثر من الدوران حول الهدف السياسي منه حول الغايات والقيم الجمالية, 
فمن الشغار الأول "الاسلام هو الحل' إلى الشعان الآخير الذي نعيشه اليوم 
القائل بأن "الحكم الاسلامي هو الحل"؛ لذلك وبشكل واضح نقول في 
مقاربتنا لموضوع الديموقراطية بين العقل الإسلامي والفكر الغربيء أنها بكل 
تأكيد بالنسبة لحَمّلة الخطاب الإسلامي هي وسيلة براغماتية للوصول إلى 
السلطة أو الحكم بغية تحقيق "الحاكمية "» إذ إنها وفقاً لممارسات وعقائد 
الإسلاميين الحاليين ليست نظاماً للحكم يمكن أن يعتمد على الأقل على 
المستوى المبدئي والواقعي لهذه الحركات. 


فل الام "السياشت الاسلاتن وضيرف و نالرت واتمعا هناك 
افا کین سف جن رض خر ك ال السا ا ر 


التاريخ» إذ إِنّ تلك النْظّم جعلت من قسمي الأمة السنة والشيعة يختلفان 
جذزياً :في مقاريتهها: العقاقدية :والايديؤلويجية والتطييقية اانقلاميفا (السياسي 
"الرشيد": وهذا الأمر نلحظه جلياً من اختلاف أنظمة الحكم الإسلامي اش 
ولتار وعو قاف يوي وهزي وط كل دام قداسه الشكل 
لصا قذاسة الحضمون: نلفظ ذلك" ايها من إخلال التحؤارات:والاخخلافات 
الكبيرة التي أحاطت البيعة الأولى المعقودة للخليفة الأول أبي بكر الصديق ما 
يحسم توجهاً سنياً نظامياً حكمياً يقرّ شرعية الحكم برأي الأغلبية ولک 
نستطيع أن نبرّر منطقاً ورد في الأحكام السلطانية يتحدث عن واجب الاتباعء 
وعدم الخروج على ولاية من اغتصب السلطة بالقوة باعتبار عامل تحقق 
الرضئ يعدم الا و ف حل ا ى الات قرم على ما 
الرضى والإقرار باعتبار أنّ هدف السلطة الأساسي هو حفظ الدين والقيام 
بحق الرعية. 


أماءفق المقلب السوسي فتلمس :كزاوها معنسا ين السلطة والدية:* 
فكاك له عد الل الو الوا النظري الذي لم يتسنَّ له إيصار النور» 
ودخول تجربة الواقع ما حوّل هذه السلطة النظرية إلى "سلطة من غير 
سلطان" فأدى ذلك وبشكل مستغرب وغير مبرّر ' بالنسبة إلى الشيعة بحدّه 
الأدنى" إلى إعادة إنتاج التجربة السنية في الحكم من موقع المعارض لها 
زاكر فل ى لف الح العا والكتحرية الال .و احيرا وزيهنا: لني 
آخراً تجربة الجمهورية الإسلامية في إيران. 


الإسلاميون أمام معضلة الديموقراطية 


افونا تفال لو الخدارت أكقوية الشعوب» فن نة اة با نظام 
بي كادي هل يهو لقا هراك الك يه ق 
الاعف اة و لاان للتتكمة؟ مل هناك "طاكفة تمكدعة ”.عن تة 
الشريعة؟ هل يمكن إصذار حكم شرعى على هذه الطائفة مجتمعة؟ وكيف؟ 
هل هناك مجتمع بأكمله كافر أم أنْ الإسلام وشريعته الغرّاء يعتبران أنّْ 
هناك سلوكاً كافراً؟ ما هي قيمة الحرية في الإسلام والشريعة وفي حركة 
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بناء الأحكام السلطانية؟ ما هى دور الحرية فى تطوير الحركات الأهلية في 
امجح وني بذاء الآخزات والتكتلات السياسية» وهل نيجوز إنشاء الاحزاب 
اغبلاً داخل الشكة الاستلامى؟ وهل الإنسان مايق على الجر الى :فشكل 
اخ ا ا مل اران واا ی ان و ن و 
الانسان؟ ولصالح مَنْ؟ هل العقد الاجتماعى هو نتاج العقل الجمعى المصلحى 
وتجسيد للروح الاجتماعية فيه؟ وكيف ب ذلك؟ وما هي اكرات ۰ 


هذه الآأسثلة وغيرها تطرح بجدّية كتحد للعقل الإسلامى ليكون قادراً 
على مواجهة الفكر الغربي الذي امتشق "الديموقراطية" في وجه نظام حكمنا 
يحقق معنى الحاكمية على مراد الله وباجتهادٍ إنسانى ظَنَّى ونسبى. 

هذا النظام السياسي المنتج يجب أن يحارب ويسقط بشكل أكيدء 
حصانة استمراريته عبر إلغاء الشروط التعجيزية الواردة في التراث والأحكام 
السلطانية التي تحدثت عن أنّ الشرط الوحيد الذي يخرج الشعب من دائرة 
الطاعة للحاكم المسلم هو بكفر الإمام البواح! وهذا بالطبيعة غير متوفر وغير 
عقو سقلا وكان: "المشوع الستاسئ" ١أزان.‏ تكريش خضاة الك عون 
"الحرم الإلهى" مسقطاً وعن عمد مختلف الآليات التى أوصلت الحاكم إلى 
سدة الحكم ومنحته سلطانه عبر العقد الاجتماعى والرضى الشعبي. 

نختم بالسؤال التالى: 

إذا كان لا بدّ لكل فكر إنساني من مصاديق وتجارب تؤيد غاياته, 
وتدعم حججه» وتؤنسن مباغيه» فهل كانت تجارب إيران والسودان وطالبان 
في القرن الماضي إيجابية أم سلبية؟ وهل طبّق هؤلاء الشريعة كحُكام عدل 
أم كسلاطين قوة وقهر؟ هل تتوافق الديموقراطية مع الإسلام؟ 

إنّ إبداء الرئي في الإسلام هو واجب شرعي على المسلم وحق من 
حقوقه السياسية عليه فإن الإسلام يقرّر أحكاماً شرعية تنظم الممارسات 
السواسية مو اها الآمن: بالمعووف» والتهن عن المتكره :والدغوة إلى الشين 
حيث أوجب على السلطة تمكين الأفراد والجماعات من مزاولتهاء ومنع 


التقصير فيهاء وأن يضمن الحكم للناس حق إبداء الرأي في حدود ما أجازه 
الشرع. من هذا المنطلق تمتاز السلطة الإسلامية "الحاكمية" بكونها النظام 
الحكمي الوحيد الذي ينص دستوره الشرعي على الأمر بالمعروف 0 
عن المنكر كأمر وجوبيء فضلا عن كونه حقاً سياسياً لأفراد المجتمع. و 

بد هنا من التطرّق إلى عنواني العملية السياسية في المفهوم ا 
EES‏ والمعا زه N ELE CEE SG‏ 
توأمان لا ينفصلانء والواقع أن إقامة الحكم واستمراره - مهما كانت أشكاله 
عمق وخود.عدع الممناواة ميدس بالضرورة شاعدا ‏ وتفاوكا هن الحاكم 
والمحكورميق وبالكالى امقيازا لالح الفريق الأول هذا الكفاوت .وهده 
الأمثيارات هى التى تاق اناما ما مكب أن كنت حب عدم وجول 

تعبير أكثر ملائمة ب "المعارضة ". أما في الاسلام فإن الحقوق السياسية 
السك تتركز على ضرورة العمل الإيجابي لإصلاح المجتمع» دون اللجوء 
إلى المعارضة الدائمة للنظام. وتذلك حمل اكيس E N E‏ 
وسيلة لدوام صلاح البلا والعبادء والنجاة من الهلاك e‏ ذلك تقول 
ا واي کان ِن لفون ِن يک ولوا ية يبوت عَنِ الْقَسَادٍ 
5 رض إل قبلا ” كن بحرا مِنْهُم> [ [هود: 117]. 

فا ترو مما ها ر تركة الخارية السنياضي الاسلاض علي 
الأقل من حيث الواقع والمتمثلة بغياب "الأحزاب" كمفهوم وار ا 
ذاخشل. الحواضو والكياقات الاسلامنة وهي فقطة يظبيقة 'الحال: لو استمرت 
وأَصّلت وجعلها المشرّع السياسي القانوني مبداً دستورياً للحاكمية الإسلامية 
ا فشكل :نقطة افتراق :تهاضة خن' الديمرقواظية»إذ 31 اللحقيقة ركان 
ليس للحزبية جذوراً - كما يحبّ البعض أن يدّعي - ضاربة في الأرض 
يعم و ا ا ها وو غر سقوظ التعاء: الإسلافي 
الأخير المتمثل بالسلطنة العثمانية بغضٌ النظر عن رؤيتنا وتقييمنا لهذا 
النظام السياسي الإسلاميء إنما لا يمكن نزع صفته التمثيلية للأمة ولمنطقتنا 
ولبلدنا الذي نعيش فيه. 


هنا يمكن أن يفرد البعض EE‏ متعدّدة ويدعم ردوده بحجج يسميها 
امتكانها ند" الحدادى إلكا ديفن ف وكيز لاه قور رما هرت ف الكارية 
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سى العو و الخ يهن الخاد و ارد الط فف اتا هته 
الظواهر إرقيطة بعاملين رنييسييق إها الال الاي الأجتهادي إا 
الشعوبي الاجتماعي» وكو فين المجالن يقي أن كن غا معطي 
في التاريخ يمكن أن تطلق عليها جذراً تاريخياً لفكرة الحزبية التي ظهرت 
بعيد سقوط النظام السياسي الإسلامي العثماني» ذلك النظام الذي حمل 
قضايا الإسلام وهمومه» وتصدّى لتحدياته» ودافع عن ثغوره» وعالج مجمل 
الاهتزازات التي أصابت مفاصله» وتعرّض لأوسع حملة دعائية في التاريخ 
تكاد تجعل من اجتماع العالم ظاهرة فريدة لم يكسرها إلا تجددها مرة ثانية 
بحملة الرئيس الأمريكي جورج بوش الأب» ومن بعده بيل كلينتون في 
مشروع العولمة» ومن بعدهما الحملات العسكرية المتتابعة التي لن تنتهي 
كنا يبد إلا قوط اکر تکام طاففى “او شعويئ: أن فاكلى ,خضي عدن 
رفاك الكنة يفم فعاسة الل * تاركس بوكو الي يلق انها نيه لها 
مجدّداً من يعدّل في رموزها وتوازناتها ويعيد رسم خرائطها ويفتح الآفاق 
على احتمالات أقلّ ما يقال فيها إنها مقدّمات البركان» أى ربما تحريك للمارد 
النائم الغافي أو إنها أيام ما قبل انهيار السدّء والاطاحة بكلّ ما هى حى فى 
معد اك E AS‏ اا 

لذلك فإن من أولى التحديات الماثلة أمام المجددين والمؤمنين بالفكر 
الإسلامي هو بحث موضوع الحزبية» وعلاقتها بالحاكمية» ودورها في البنيان 
السياسي الإسلامي» والهروب من استنساخ مقيت للتجربة الغربية في هذا 
المجال فنحن أمة مختلفة في فكرها وتراثها وأزماتها وغاياتها وقدراتها. 

علينا تسليط الضوء على أن "الشعب" في الديموقراطية إما موالٍ 
للحکم» أو معارض له» أو مستخدم متبدّل بين الموالاة والمعارضة: أما 28 
الإا إن "اسمن" إما فاك هع قار ال وها مول فا فى 
EST E E O‏ 
وغير هامء أما في الإسلام فالآخر مواطن له حقوق محفوظة. 

والحقيقة أنه ليس في تراثنا الإسلامي وأدلتنا الأصولية وحتى الفقهيةء 
ما يدعم فكرة الديموقراطية باعتبارها تتوافق مع الإسلام» بل على العكس 


كماما من ال كما يكنا فى ليقن الأول دمن ذه الذواسة لعن يمكز 'القرقفة 
ولق بشريعاً على مناوسات السلفين قحا نكرة الساكمية والسلطلة هبر 
التاريخ باعتبار أنّ التجربتين المعتبرتين المختصتين بالسئّة والشيعة تفتحان 
أفاقنا. على طريقة التفكين السياسى القائوكي والشرعن فتن هذه النقطة: وعلية 
E‏ الملطةلدي الست كن رصن القاريه كاري لقف AN‏ "بكري 
الإلهي" وباختيار شعبي واضح اختلفت أوجهه ومساحته» ولكن السمة 
الغالبة فيه أنه اعتمد على الأكثرية النسبية» وخرج عن فكرة الإجماع. فمن 
البيعة الأولى اللخليفة: ابي بكر الصديق'النوعية والأقلوية ابقداء» كم سويان 
التوافق عليه إلى استحسان وتفضيل "العهد الصدّيقي" بتسمية عمر بن 
النطات إلى "مجلين الأمتاء الكمامية السيري "+ إلى الستورى والتيعة على شنة 
كيفو لشن مكدر لمكن نر انم اقرح قاد ES ASN‏ 
ظالي: AENEAN AE EERE a a E‏ 
في التاريخ السني لتتأثر بالأعيان» والعائلاتء والولاةء والقضاةء والمفكرينء 
والأقراف: :والشعوحيين :ها انتج أتماظا لا حصن لها من أشكال الذول 
والممالك وصولا إلى الإمبراطورية العثمانية التركية. 


أما المسار الشيعي السياسي فحكم بقاعدة أنّ السلطة لله يمثلها بشر 
محدّدون (الأثمة الاثنا عشر) المنصوص عليهم عيناء والمعطاة اليهم السلطات 
جميعاً كسلالة وارثة لوظائف النبوة (على حدّ اعتقاد الإمامية). هذا الاعتقاد 
أورث الشيعة اصطدام الدولة مع فكرة التنوّع الاجتماعي داخل الكيان 
السياسيء وأحال فكرة الإصلاح فيه إلى فكرة تطهّرية غير تطورية تعاقدية, 
تراعي عاملي الزمن والسنن الاجتماعية. فالحاكمية لدى الشيعة منصوص 
غا را وا ا اها اكتف !أن ر 
عموماً فهم يدينون بذلك» أو يرفضون وفق منهج ابتلائي رباني. 

بعد هذا الاستعراض المقارن لا بد من تساؤل جريء يجيب بنهاية هذه 
المفارتة عن :مسالة ف غاية الأشبيةتتعلق باصبول ومرجهيات النطه 
التسيافسة المح تزعى الحاكدية والسلطة فى الإسلام» ألا وهي ظاهرة تخلى 
اوا الضف و عن اقل فا ي هة الال غا ار 
وهامة في مسار الافتراق الحكمي بين الطائفتين عبر التاريخ. ونسأل: هل 
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تخلّى الإمام الحسن بن علي عن السلطة أم عن الحكم لمعاوية بن أبي 
سفيان؟ أم ماذا؟ وكيف يفعل ذلك؟ وبأي حق؟ وبأيٌّ اعتبار؟ هل فعلها 
الغايات والإرادات أم النتائج؟ هل ساهمت خطوة الحسن في تقويض تجربة 
معاوية في الحكم أم ساعدت على تكريسها؟ 

من اهتا 'فسستنتج أنه: لق كانت السلطة ديناً لما تخلى هته الحسن» ولو 
كانت الحاكمية نصاً لما تركه الإمام الحسنء ولى كانت البيعة مقصداً إلهياً 
لما ازل غنيا الحسيق لمن ل مها وعلها الجؤه: كحفيقة أن الشاكسة 
والسلطان والحكم عموماً هو عقد اجتماعي بشري حر يقوم على المصلحة: 
والرؤية السياسيةء ويحتاج إلى مواصفات قيادية لرأسه تحمل سمات خلافة 
قادرة وتتضمن تفكيراً استراتيجياً وفهماً للأعرافء والتقاليدء والأحكام: 
والدين» والسياسة» وعمقا فى الاجتماع الإنسانيء ورؤية ثاقبة اجتهادية, 
ومعرفة أكيدة بأصول التطور والتواصل الحضاري. 

لذلك وجب في سيدنا الإمام الحسن بن علي القول النبوي: "ابني 
هذا سيّد ولعل الله يصلح بيه بين طائفتين عظيمتين من المسلمين". 

ألا تتناقض الديموقراطية بما هي حاكمية مع حاكمية الله؟ 





في نظام ,الحم الأعراف والتقاليد | تمثل مورداً معتبراً | تراعى كحقيقة 
يستخدم في القانون | اجتماعية 


القوانين السارية يشرّعها ممثلو الأمة | يسنها أولو العلم 
المنتخبون بالأكثرية | وتطرأعليها 
المراجعة باستمرار 
السئن الاجتماعية | ليست موصوفة في | تراعى فيه جوانب 


المعطى الحكم كافة 








في الديموقراطية: الإنسان يحكم الإنسان بقوة الغالبية المنتخبة مع 
عوامل تفوق أخرى. 

في النظام الإسلامي: الإنسان يحكم برضى الشعب والمحكومين 
وباتباعه لحكم الله ورعايته لأحكامه وصيانته للمجتمع وفق أعرافه وتقاليده 
وبضمانة إقرار مبدأي الشورى والعدالة. 

ما هى حدود حاكمية الشعب فى ظل الحاكمية الالهية؟ إِنّ تفاعل البشر 
مع القرآن اليه " المقدس الأكبر" له وجهان مراد الله وفهم الإنسان لهذا 
المراد. ونحن نقرأ اللفظ القرآني بحرفه وصوته على مراد الله الذي يجري 
في أفهامنا النسبية» فنحوّله الى "قرآن مؤنسن خاص" تسبي الفهم. والآمر 
عينه يجري على الحاكمية باعتبارها: مجموعة متكاملة من الأحكام والقوانين 
والغايات والقيم مسجلة في القران الكريم والسنة النبوية والأثر الشريف 
وفي حركة التاريخ» يستلهم الإنسان منها ما يقع في فهمه فيحوله إلى مادة 
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خاصة اجتهادية تشكّل ترجمة نسبية للفهم الإنساني وفق مقدّراته ليحقق 
القغربة الؤمتية المشافية اكد حاكمية الله عدن آزهيه سن :قل "حلفت" 
كرالك ELÊ AS LS OL A‏ 
وظيفة "أولى العلم". لذلك لا يصح إطلاق تسمية حكم الله على حاكمية 
الل و تج حكمة هن هنا فاخ حدود شاكفية الضشعن فى لل الشاكفية 
اللي تيز كن فورها الدكدور حاكه لري ق كنات مجر ال 
"الحوية أن 'الظوفان " .«التاتي: 

3 ضرورة الدولة للدين» وأنه لا دين بلا دولة 

3 ضرورة إقامة السلطة وأنه لا دولة بلا إمام 

#+ ضرورة عقد البيعةء فلا إمامة بلا عقد 

* أنه لا عقد بيعة إلا برضا الأمة واختيارها 

لأرضا بلا شورئ بين المسلنين في آمو الإمانة 
* أنه لا شورى يلا حرية 

د أن الاك اة اة لله ورس 

* تحقيق مبدأي العدل والمساواة 

* حماية الحقوق والحريات الإنسانية الفردية والجماعية وصيانتها 

:* وجود الجهاد فى سبيل الله 
الخلاصة : 

ا دوو هة لق ي ال اقا كت ركه الح اة 
الحا 

2 لظام الك الساضى ٠ف‏ اساد 

3 لتقام العنياستئ ا الامدلاي :تمكبة "تمتوعة من القيم والغايات 


4 افعال التطاكفية فى نري التضاكمية ايان كن على سراد الله 
اغا رها 


و فاو مما و و ا يكن ان تعطل 
أحياناً لقوة السنن الاجتماعية أو الأعراف أو القوة القاهرة. 

6: الأصل في النظام السياسي الحكمي الإسلامي الشورى والعدالة. 
و ا ا ا ی ی ان واا 

8 تكون :مسككوها قال خا کي طريق 
الحكم الرشيد. 

الدزسؤكزاكل کرای انوع الإنسيافى يل شاك الم على سات 
النوع. 

0: الصدارة في الديموقراطية لتأكيد التفوق السلطويء والصراع جزء 
من ديناميتها. 


11 سكس E AG EEE e E a E‏ 
مرحلة حكم "فلان" التي يستهدف الوصول إلى ما يرضي الله وتحقيق 
حكمه في الأرض. 


ذا 


المصادر والمراجع 

* القرآن الكريم 

* السنة النبوية المطهرة. 

* السيرة النبوية الشريفة. 

* لسان العرب لابن منظور. 

* دستور الجمهورية الاسلامية الايرانية- المستشارية التقافية الايرانيةء ط1ء 1985. 

* أبو الحسن الماورديء الأحكام السلطانية والولايات الدينية» دار الكتب العلمية» ط3 
6. 


* الدكتور حاكم المطيري» الحرية أو الطوفان» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء طا1ء 
4. 
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عامر أمين أرناؤوطء الخطاب الاسلامي المعاصر رؤية تجددية» دار أبحاث للترجمة» 
ط1» 2010. 

الدكتور عبد الغني عمادء حاكمية الله وسلطان الفقيه» دار الطليعةء ط1ء 1997. 

الدكتور نصر حامد أبى زيدء النص والسلطة والحقيقةء المركز الثقافي العربي» ط4 
0. 

الوصية الخالدة للإمام الخميني» مكتب وكلاء الامام الخميني» لبنان. 


مفهوم المواطنة بين تبريرات 
الإسلاميين وفجوات الغربيين 


أحمد مروان عكاري ” 


0 هه 


مفدمه 


يتناول هذا البحث المختصّر مفهوم المواطنة وإشكالية التعاطى العملى 
مبدأ المواطنة هو على درجتين منفصلتينء ففي الدرجة الأولى» تبني مفهوم 
المواطنة كمبدأ فكري مثاليء أما الدرجة الثانية فعلى مستوى التطبيق الفعلى 
لمثالية فكرة المواطنة. ويعاني الإسلاميون من أزمة صراع فيما بينهم على 
إمكانية التبنّى القيمى لمبدأ المواطنة» فكلما حاول بعض رموزهم إيجاد 
مخارج أو تبريرات للتخلى عن القيم التاريخية لسياسة الدولة الاسلامية نجد 
مفكرين كثرا ومن أبناء كبرى الحركات يقفون معارضين ويجادلون بعدم 
إمكانية التبريرء لأنّ القيم الفقهية الأصولية الإسلامية تقضى بهذا التمييز 
كون الإسلام دين الحق يعلو ولا يعلى عليه» وهو فرقان الحق والباطلء 
ومصدر عرّة الإنسان وسبيل الرفعة له فى الحقوق والواجبات الخاصة. فيما 
يعاني الغربيون من تسلط الرأسماليين على تطبيق مفهوم المواطنة لكونه 
يعيق امتيازاتهم الفعلية. وهو ما يقاومه الباحثون والنقابات العمّالية 
والحركات الاجتماعية وعلماء الاجتماع ومنظمات حقوق الإنسان والأمم 
المتحدة لرفع هذا التمييز والوصول إلى التساوي الفعلي. فلا شك أن الغرب 


* متخصّص في علوم التربية والتربية الاجتماعية من الجامعة التربوية في الدانمرك. 
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ويشهادة العارفين من أمثال زيغمونت باومان (88111021212 0 
وأنتوني غيدينز (6104655 لإدهط]سه)7) وغيرهما لم يصل إلى مستوى 
المبدأ المثالي الحق لمفهوم المواطنة» وهناك مصالح تقف في وجه هذا 
التساوي التام» لدرجة جعلت بعض علماء الاجتماع أمثال بيير بورديو 
(ناءنةمتاه8 .)00 يقول بأنّ الصراع هى أصل المجتمعاتء وأنّ التمييز هو 


0 


باومان من مواليد 19 تشرين الثاني (نوفمبر) 1925, وهو عالم اجتماع بولندي» 
أقام ف فى انكلترا منذ عام 21971 وهو أستاذن علم الاجتماع في جامعة ليدز 
(منوو فون مكفر نة 0996 اشتهر باومان بتحليلاته للروابط بين الحداثة 
والمحرقةء والنزعة الاستهلاكية ما بعد الحداثة. تُشر له 57 كتاباً ومقالات تزيد 
على المئة. حصل على الجائزة الأوروبية لعلم الاجتماع والعلوم الاجتماعية في عام 
2 وجائزة ثيودور أدورنى من مدينة فراتكفورت فى عام 1998: كما حصل في 
عام :2010 على .جافزة للاتضالات: والخلوم الإنسانية. اطلقت جافحة ليذن مهد 
بومان داخل مدرستها في علم الاجتماع والسياسة الاجتماعية على شرف بومان 
في سبتمبر (أيلول) عام 2010. 

أنتوني غيدنزء ولد في لندن في 18 كانون الثاني (يناير) 1938. عالم اجتماع 
إنكليزي ا اشتهر لوضعه نظرية الهيكلة (Theory of structuration)‏ سنة 
4 كما عُرف بنظرته الكلية إلى المجتمعات المعاصرة. تخرّج غيدنز من جامعة 
هل سنة 1959 متخصصاً في علمي النفس والاجتماع. حصل على درجة 
الماجستير من كلية لندن للاقتصادء ثم دكتوراه الفلسفة من كلية الملك بكامبردج 
سنة 1961. يُعدٌ غيدنز أحد أبرز علماء الاجتماع المعاصرين. نشر ما لا يقل عن 
4 كتاباً (بمعدل كتاب واحد سنوياً تقريباً)» تُرجمت إلى ما لا يقل عن 29 لغة. 
اعتبر المؤلف الأكثر مرجعية في العلوم الإنسانية بدرجة الخامس في العالم. طرح 
رؤية جديدة لعلم الاجتماع» وقام بتقديم فهم النظرية والمنهجية لهذا المجالء 
استناداً إلى إعادة تفسير الكلاسيكيات. مؤلفاته الرئيسية فى تلك الحقبة 
“الوانيهالية؟ تقميل النظرية الاحتماهية الحديكة 19/1 وقواعد جديدة الاسلويب 
علم الاجتماع (1976)» ودستور ا (1984)» وتجديد الديموقراطية والاجتماعية 
(1998)» "نقد معاصر للمادية التاريخية" (2007). طموح جيدنز هو "إعادة صياغة 
النظرية الاجتماعية وإعادة النظر في ھا لتطور ومسار الحداثة". تولى غيدنز 


إدارة مدرسة لندن للاقتصاد ما بين عامى 1997 و2003» حيث هو الآن أستاذ 


متفرغ. 
العالمية في علم الاجتماع المعاصد | أحدث تأثيراً باغ في العلوم ا ا 


أمر واقع بسبب إفراز مستمرٌ للطبقات الاجتماعية لكن بأشكال جديدة. 


نحن إذاً بين إشكالية المواطنة على صعيد التبنّي القيمي لها وإشكالية 
المواطنة على صعيد التطبيق المثالي امدقم وندن !الاك الكو يقت 
الفريقان» الإسلامي والغربيء الأول يوجه التهمة للغرب بعدم تطبيقهء ويحاول 
ل را د ر من مبدا المواطنة أساساًء والثاني يوجّه التهمة 
للإسلاميين بأنهم يحملون قِيّماً مضادة فعلا لمبدأ المواطنةء بينما يعاني هو 
نظا اعا حاذا .تق مكالية الكساؤاة الأنساضةالعافة ومبراع بمصدالج 
الرأسماليين على النفوذ والسلطة والامتيازات المضمّرة التي تنالها فكات 


صغيرة غنية وقوية دون بقية المواطنين. 


فكرة المواطنة 

كلم مورياه كوو يندب E a NS‏ 
آنا 'قبلهنا قالكاس مال وشعرب وقائل: ولكن فى عصمرنا الحاضي ولك 
يكون الإنسان صاحب صفة قانونية فلا بذ أن ينتمي لمجتمع ما تحكمه 
أنظمة على شكل دولة ذات حدود إقليمية ومفهوم واضح اة يمز 
أفرايقا هن ره و رد اقزولة ‏ الوطقية هده ممطالية المواطن ااك 
ا a a‏ قوق عن كلا مر سكاف اماس كرهاها الذولةه ول 


= المتخصصين بعد إصداره كتاب الوَرّثة عام 1964 (مع جون-كلود ياسرون) وكتاب 
اا راج مام 1970 وقصيرهنا بعد هدور كتا اتير الك جا 199 
وازدادت شهرته في آخر حياته بخروجه في مظاهرات ووقوفه مع فتات المُحتجّين 
اهدر افك يتا ول اف اة الات ا هة مل ادن 
للإنتاجات الثقافية يكفل إبراز آليات إعادة الإنتاج المتعلقة بالبنيات الاجتماعية. انتقد 
بورديى تغاضي الماركسية عن العوامل غير الاقتصادية» إذ إن الفاعلين المسيطرين» 
في نظرهء بإمكانهم فرض منتجاتهم الثقافية (مثلاً ذوقهم الفني) أو الرمزية (مثلاً 
طريقة لوجم اد وما لي د فال رع اى قدزة اتوي 
على حجب تعسف هذه المنتجات الرمزية وبالتالي على إظهارها على أنها شرعية) 
دور أساسي في فكر بورديو. درس مثلا سكان الجزائر يما فيه علاقات ا 
بالمدينة والمدرسة والحراك الاجتماعي» فوجد أن التميز الثقافي واللغوي لفئة 
الاقوياء تؤدي بالعفلوي: إلى أن تحر فته وتفه وان يوق إلى امتلاك ا 
الاك :وغيرها من ماه الكاف ورن ورا اماه الف اللي 
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بدّ من انصهار المواطنين جميعاً بكل أديانهم ومذاهبهم ومِلّلهم ويِحّلهم 
وجذورهم العرقية في هذه الرابطةء وكذلك تنازلهم عن أية خصوصية 
تتعتارض مع هذا الإطار): ثم بحسب فنلسفة هذه الدولة الأسناسية 
وأيديولوجيتها السياسية الفعليةء تنعكس حقوق وواجبات المواطنين حسب 
اتطباق معانين الاسشحقاق الك كراها الدولة. قفي فلسقة القيضرية تغطى 
الآولوية لطلبقة ما لانتسابها لقكة.اجتماعية مغينة (ككونة رومانياً جزمانياً 
مثلا) وفي المَلكية كذلك يتمايز المواطنون وفق السب والولاء للسلطة الملكية 
الخاكمة (ككونه قريباً لأسرة الملك أى فارساً شجاعاً واضح الولاء)» وفي 
فلسفة الدولة الشيوعية تُلغى - نظريا - كل امتيازات فارقة بين المواطنين 
(ويبقى التميّز على أساس القوة والنفوذ فى السلطة على الأقل)؛ وفى الدولة 
الرأسمالية تُمنح الامتيازات الفعلية ا قدرة المرء على التفوق على 
الآخرين في المنافسة (مثلاً في مجال الإنتاج وكسب رأس المال أو السياسة 
وكسب الأصوات)» وفي مبادىء تُظّم الدولة الإسلامية يكون الامتياز الكامل 
أساساً لكل مسلم حرء ثم تلحق به في الامتياز فكات أخرى بحسب وضعها 
بحكم الشرع. واليوم يدور الحوار بين أصحاب مشروع الدولة الإسلامية عن 
مفهوم المواطنة بين متقبّل ورافض ومتقبّل بشروط وبين طارح لمفهوم آخر 
ومتمسّك بمفهوم التراث بإطلاق. من هنا تنكشف إشكالية "المواطنة" كإطار 
لقبول أو رفض الحقوق بحسب فلسفة سياسية معينة تقوم عليها الدولة 
خف الماش الذفع والحسن, 


إذاً مفهوم المواطنة (منطك«ءzنازء)‏ هو قالب منح الانتماء الوطنى الذي 
يقوم بسبب لدف (15أناع5328 05() أى بسبب الأرض (5011 0105) أى مزيج 
منهما. وتعتبر دراسة توماس مارشال (27)81358211) الكلاسيكية "المواطنة 


See: Peter Hamilton (ed.) (1994): Citizenship - Critical Concepts, Routledge, (4) 

New York, voll: 136-147, vol II: 461 -482, and Torres, C.A (1998): Democracy, 

Education and multiculturalism: Dilemmas of Citizenship in a Global World, 

Lanham, Maryland: Rowman and Littlefield. 

(5) توماس همفري مارشال (1981-1893) عالم اجتماع بريطانيء» أشتهر أساساً 
بمقالاته» مثل مقال المواطنة والطيقة الاجتماعية. 


والطبقة الاجتماعية " 1950م» هى الدافع لاعتبار المواطنة قالباً مناسباً لاحتواء 
اشكان وخاد وار ن الي والاستعلال الاقتصادي والتمييز العنصري بين 
أا اكم فر ا السا ي اكات الوق وار اكه ده 
م ا ای ا ا في الو الف اناا 
فكون المُثّْل التي تنادي بها المواطنة لم تتحقّق بشكل ملائم» وكون الحقوق 
المرتبطة بها أصبحت نفسها انطلاقاً لأشكال متنوعة من انعدام المساواةء فقد 
تساءل مارشال عما إذا كان تجاوز المساواة هو أمر متعمّد يقوم على 
خصوصيات الجنس والثقافة والعرق ويمنحها التفاضل. وأثارت دراسة 
مارشال انتقادات لكنها حرّكت أيضاً المفاهيم بقوة فأصدرت مواثيق الآمم 
المتحدة ما يتضمّن المطالبة العامة بالتساوي في الحقوق المدنية والسياسية 
والأختساعية لكل انراق السمي :فى ظل الوظن "لاسر عه علقت الذول 
الؤطنية "فى إسافقيوها إلقاء'الفواوى على :ساس الخسي "ان الهزق أن الذين 
E‏ 

سنضع المجهر على فكتين تتنازعهما إشكالية مفهوم المواطنة» فكما هو 
واقد للقارئ هن غنوان الال هما فة الماد الساعن اا اة م 
الإسلام على شؤون الحياة في عالم الشرق الأدنى والأوسط وشمالي إفريقيا 
وجزر جنوبي شرق آسياء وفئة القائمين على الدول الغربية الرائدة اليوم في 
مجال التجربة الديموقراطية التي تراها مثالا للأخوّة والحرية والمساوة» رغم 
ما فيها من تجاوزات نابعة من غلبة القوة الرأسمالية شبه المطلقة على 
البلاد. 


الغرب بين مثالىة المواطنة وواقعية الامتيازات 


إن المناداة بفكرة لا يعني بالضرورة النجاح في تطبيقهاء فقد بقيت 
الدول الرائدة في الغرب 2 ES‏ والتمييز وانعدام 
التساوي في الحقوق داخل مجتمعاتها رغم إعلانها عن التساوي في الحقوق 
والواجبات العامة لجميع أفراد الوطن منذ مائتى سنة» فظلت العنصرية» وظلٌ 
الف اا اف مس و ي ا اه ااه ا فنا كي 
مجاناة فكات :أل الأصبول الإقريقة في الولايات التتهدة :ومعاتاة ا 
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الهند بمنع الامتيازات البريطانية عنهم» وكما رأيناها في معاناة المهاجرين في 
دول أوروبا الغربية حيث كانت الفرص الحقيقية لدخول سوق العمل ونيل 
الامتيازات في الوظائف العليا ودخول رتب عالية في الجيش والدولة غير 
ممكنة فليا برقع عدم مشروعية هذا السلوك وفقاً للقانون العام وحظر 
مواثيق الأمم المتحدة له..من هنا كتب غالم الاجتماع الشهير تالكوت 
بارسونس (2815035 7)1316016) عن مشكلة المواطنين من الدرجة الثانية 
ليعبّر عن الفجوة بين مثالية فكرة المواطنة والتطبيق الفعلي لها من قبل 
الولايات المتحدة التي تبنّتها"). إنما يبقى أن الف ا و مفهوم 
المساواة لجميع المواطنين على المستوى الفلسفي النظريء وتعمل من داخلها 
على الرقاية والاشراق”المسحتن على التحازؤات الفعلية: كما تفعل 'منطنة 
رقانة الغتسجوية في الأتحاد ایرو ٠‏ وننقى اتقاش :قاتا عن إمكاتية 
الالتراع التملن a aa A GSE SAAN SCL‏ 
الأقليات العر قية والدينية المتزايدة غا 3 قدو جرا مم الخد بعين الأعتبان 
هيمنة الرؤية المادية الإلحادية والرؤية المسيحية على العرقيات الأصيلة 
للمجتمعات الغربية» والتي تشكّل مزيجاً يُطلّق عليه "الأغلبية العرقية والثقافية 
والدينية" في وجه ما يسمى ب"الأقلية العرقية والثقافية والدينية". 

وتُعتيّر دول اسكندنافيا والشمال (الدانمرك» السويدء النرويج» فنلندا 
وأيسلاندا) هي أفضل نموذج للقدرة الفعلية على احتواء مفهوم المواطنة 
وترجمته إلى سلوك فعلي بين مواطنيهاء وهي مع ذلك لا تزال تعاني من 
إشكاليات فارق الثقافة والدين والطبقة الاجتماعية العامة فى المساواة الفعلية 
في المواطنة» وتصدر باستمرار دراسات متعذّدة 2 مراكز البحوث 


(6) تالكوت بارسونز (1979-1902) عالم الاجتماع الأمريكي من جامعة هارفارد (1927- 
3)). وضع بارسونز نظرية عامة لدراسة المجتمع وأسماها نظرية الحركة أو 
النشاط. 

Parsons, Talcott (1994): Full Citizenship for the Negro American: A sociologi- (7) 

cal Problem i Daedalus,1965, vol. 94 pp.1009-1054. 

Council of Europe’s Commission against Rascisme and Intolerance, (ECRI) (8) 

(2006): www.coe.int/ecri 


الاجتماعية مڎJ (Danish Sociological Institute SF1)‏ كتلط الضوء على 
قضية إقصاء فئات المهاجرين أو تكتب عن مشكلة موانع الفقر النسبي من 
الوصول للحقوق, أو تبحث فى ضعف تأثير فځات اجتماعية أو سياسية 
معينة في التغيير السياسيء أو في قدرة الطبقة الدنيا في التحصيل الدراسي 
عليهم الخروج منها لأجيال تتوالى» أي إنهم يصفون ويحللون ويقيّمون 
انا كا اوغ الف مارك الوق الت تقرشا الك 
وفي محاولة مستمرة لبحث الحلول الاجتماعية برز يورغن هابرماس 
E Habermas)‏ كأكبر ثلاث علماء اجتماع معاصرين يتحدثون عن هذه 
التحدياف قول اومان مفلا بان الأغليية 'المتحادسة من المواطكين فين 
المجتمع لا يمكن أن تقبل بمعاملة الأقلية على قدم المساواة الفعلية إلا بشرط 
تجاوبها ستنسحب في كانتونات أو تعيش في حالة صراع دائم مع 
الواقع(''). وتكلم هابرماس عن كون المواطنة تتطلّب الحديث عن الهيمنة 


Brian S. Turner og Peter Hamilton (ed.) (1994): Citizenship - Critical Concepts, (09) 
Routledge, New York, vol I: 199-226. 


(10) يورغن هابرماسء ولد في 8 حزيران (يونيى) 1929. هى عالم الاجتماع الألماني 
والفيلسوف في تقليد النظرية النقدية والواقعية. يركز عمله على أسس النظرية 
الاجتماعية ونظرية المعرفة, وتحليل المجتمعات الرأسمالية المتقدمة والديموقراطية 
وسيادة القانون. اعتبرته استطلاعات الرأي العالمية واحداً من كبار المفكرين فى 
وقتنا الحاضرء ومن بين المفكرين المائة الأفضل لعام 2012. تجدر الإشارة الى 
حوار له جرى مع الكاردينال جوزيف راتزينغر (البابا السابق بنديكتوس السادس 

عشر) في أوائل عام 2007» نشرته الصحافة, وفي هذه المناقشة جرى تحول 
واضح لهابرماس لجهة إعادة التفكير في الدور العام للدين. من هذا المنظور تطور 
موقفه تجاه دور الدين في المجتمع وقادته إلى بعض الأسئلة الصعبة:ء وبداً 
هابرماس يتحدث الآن عن ظهور "مجتمعات ما بعد العلمانية "» ويؤكد أن التسامح 
هو طريق ذو اتجاهين: الناس بحاجة إلى علمانية تتسامح مع دور رجال الدين في 
الساحة العامة» والعكس بالعكس. 

Baumann, Zygmunt (2000): Globalization, the human consequences, Hans Reit- (11) 

zels Forlag. 
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الثقافية لفكة مجتمعية ماء وأثره في تحصيل الحقوقء ثم دور الدولة في 
تعزيز فرص الأقليات في الانتماء للوطن على قدم المساواة بفتح فرص 
كبيرة لهم في مجال تلقي التعليم والثقافة اللازمة لتحصيل فرص العمل 
الجيدةء وبضمانة الرقابة العامة على دور الأغلبية تجاه الأقلية وضمانة عدم 
التمييز العنصري باجتناب تعيين أبناء الأقليات مثلاة'). أما غيدينز فرأى أنّ 
العولمة أنتجت فئات اجتماعية ذات قيم متنوعة "ثقافة فرعية"» وعلى الإطار 
الديموقراطي العام إيجاد حلول لصهرهاء ورأى أنّ غلبة الفردية من ظواهر 
العصر الحاليء ولا بد له من تكتلات اجتماعية وسياسية واعية لتواجه 
الحرمان من الحقوق. 

وتركّز الدراسات الاسكندنافية على تطبيق مفهوم المواطنة من خلال 
عملية الاندماج الاجتماعى على الأصعدة الثلاثة: الدمج الاجتماعى 
والاقتصادي والثقافي. وتتم فملية اک ف ا ا ایل 
الفكال نو عكر اه التحدفية Sl SEET Ean‏ 
موضوع القيم والمواطنة: على السياسة الإفادة من قيم الليبرالية لحفظ حرية 
الأفراد وحقوق الأقليات» ومن قيم المحافظين للتماسك الاجتماعى والانتماء 
ا ون ف الذيمر قزاطة الاستراكرة الحنان قوة الأزادة السعية 
والتضامن والاحترام الجذري لحقوق الإنسان. 


نرى من هذا أنّ إشكاليات المواطنة عديدة ولكن يطرح لها حلول عملية 
فى ظلٌ الوطن الواحدء وإسكنذافيا كانت وما زالت رائدة فى مجال التطبيق 


العملي لهذه المفاهيم لكونها لم تقصر نفسها على أيديولوجيا واحدة» بل رآأت 


الإفادة من قيم متعدّدة المشارب(*'. 


Habermas, Jürgen (2006, 11 November), Europe needs to expand its horizons. (12) 
Information, Essay pp.20-21. 

Jurgensen, T.B. (ed.) (2003): On the trail of a public identity - values in the (13) 
state, counties and municipalities, (Power Study - book series), Aarhus Univer- 

sity Press. 


الإسلاميون بين التبرير الدعائي والتضاد الداخلي 

كا الكال تانتفسية لأطنفان المشروع الأسلاضي: فاقي فى اتسين 
O DSTA ED SESS‏ 
تطبيقها الفعلي لم الحرية والإخاء والمساواة» قد وُضعوا اليوم على «الفنحك 
فيما يخص نظرتهم بشأن المواطنة وبالتالي إمكانية تحقيقهم لعدالة ومساواة 
أفضل مما نراها اليوه"). 

هل اكان الخ مها كان ا أن الا لون لها ت" 
جملتان تلخّصان جوهر السجال الدائر اليوم في الكتب والصحف والبث 
المباشر بين التيار الإسلامي والتيار الليبرالي حيث يحاول كل منهما أن يقنع 
الآخر أو الجمهور بأن رأيه هو الأصوب. 

وفي ظل ثورة التكنولوجيا المعلوماتية» والعولمة التي جعلت الدنيا قرية 
كواشلة کک فقد بات كلّ شيء مكشوفاً للمتتيعين في العالم بأسرهء 
فوّضعت التجاوزات الغربية القديمة والحديثة لمُثل المساواة فى المواطنة على 
المحك (مشاكل العنصرية والتمييز الطبقي والاستغلال اراسان الخ) كما 
وضعت تصؤورات الإسلاميين لمشروعهم على المحك» ويحاول المنافحون عن 
المشروع الغربي من مبدأ "أنه ليس بالإمكان أفضل مما كان" إبراز 
إشكالات المواطنة عند خصومهم الإسلاميين على العلن ليتحدّوهم بها نظرياً 
وتطبيقياًء ثم وباستلام الإسلاميين السلطة في أكثر من دولة اليوم وفي 
الماضي (تجربة السعودية وباكستان والسودان وإيران وأخيراً مصر وتونس 
وربما قريباً سوريا واليمن) يرى منتقدوهم أنّ مشاكلهم ستبرز تطبيقياً على 
أرض الواقع. قد ظل الإسلاميون لمدة مائة سنة يحاولون إقناع الناس بأنّ 
الحل معهم» وحين وُضعوا على المحك برزت إشكالات عديدة عندهم في 
التأطير والتطبيق» منها مفهوم المواطنة» كيفية كتابتها دستورياً(”'), والطريقة 


4 انظر على سيل المكال: يوفنت القرضاوئ: "إشكالية" الوطن والوطنية والمواطتة"7, 
(13) “شامع قوري "المواظتة فى الديتاتير 'الأسلافية اطروحات وإشكاليات" ذراشة 
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ا و ا و ن ا ا 
yT‏ 

وتبرز اليوم فئة الإسلاميين المندفعين في تبرير إمكانية تبني مفهوم 
المواطنة دون تمييز» وهؤلاء لن يستطيعوا تطبيق مفهوم المواطنة وفقاً 
لمتدةة المكالي: القاضي بتشاوى الحفؤق المانية والسياسية .والاجتماعية بين 
ال ن الى الم تون تح وا تون يا ال ات 
عَقَدي وفقهي وأصولي أساسي في فكرهم المستوحى من الإسلام» ويؤيد 
اللجير النوة:والمتكهو "هذه الكقولة: 

ومن أبرز الإشكالات التي تُطرح بصدد معالجة مفهوم المواطنة بمعناه 
اتعفاتي لقتل بالمساواة العامة حدق اقرا الوط الواح فى الحفرق 
والواحماف )العامة اتح والسياسية والااجكناهية قل سواء لذ لقف 
الإتعلامى والدسكوي الاي الات ا ال ر غدل جات 
لاخكام وتطبيقات طعايرة لهذا الميدا يقد مكل 7 ” 

- نظام أهل الذمةء أي أهل الأديان الأخرى السماوية كدرجة ثانية في 
الححفه تنتعون تمل عية: امون لاف تخ اة امعد التطبيض الناولة 
اللخلذفة المسلبة:«(لفين :فعا السئف عن كوخ فة العسور اك اتقات 
مبرّرة وصحيحة دينياً وشرعياً أم لاء إنما عن كيفية إيجاد الإسلاميين 
تبويرات لها للتوافق .مع .مفهوء7المنواظنة المظووع في فلمتقة الممكييع 
الغربي). 


- الجزية لليهود والنصارى والذي هو تمييز إيجابي لهم بإعفائهم من 
الخدمة والدفاع غن الوطن وإعفاكهم .من زكوات الآموال» فلا يصح هذا 
مسدرمة فى مهدا المتساو اف قن العو يقر 


قدّمت في مؤتمر نحو خطاب إسلامي ديموقراطي مدني» (دسترة قيم الاسلام 
وفلسفته للحكم) الذي عقد فى 2-1 أيلول (سبتمبر)» 2007. 

See: Ramadan, T. (2002): To be a European Muslim, Islamic Sources in the )16( 

European context, Hojbjerg: publisher Hovedland. 


- عدم الاعتكراف بغين آهل الكثاب (يهوذه تصارئ: وجحخضن فكات 
سير ی ن الوت اشا ناذا عن الوحدويسن ولوس 
والطبيعيين المشركين وغيرهم من فثات؟ هل لها حقوق المواطنة كاملة أم لا؟ 
(ومرة أخرى ليس :هنا الحديث عن سيب عدم الاعتراف بهؤلاء فلا شك أن 
المنظور الإسلامي له ما يبني عليه حجته في هذاء لكن كون الحجة أيا كانت 
ف قاق ن المواطنة العامة التى تمت الحقوق: والواجبات على 
000 المساواة). 


للعشيرة الحاكمة (الأموية مثلا) أو آل البيت» (وليس هنا الحديث عن المقارنة 
بتجاوزات الغرب وعنصريته وممارساته المخالفة لمبدأ المواطنة الذي ينادي 
تناقضها مع مبدأ المواطنة). 

- نظام منع الزكاة لغير المسلمين ونظام منع القضاء قبول شهادة 
كافر أو امرأة منفردة. 

- نظام حقوق المرأة وواجباتها العامة والخاصة فى المجتمع وفي 
الأسرة. 

- نظام الولايات العامة وعدم السماح للمرأة أو غير المسلم بتولى 
القضاء العام أو الوزارة أو الرئاسة. 

- وضع ضوابط في مجال حرية المعتقد ومنها حق التجمع والتظاهر 
والدعاية والنشر والإعلان عن الرأي خصوصا إذا كان مناقضا لدين الدولة 
وبالتالى عدم تساوي المواطنين كافة في حقوق المواطنة. 

- اعتبار فتات المخنثين جنسياً والسبايا وملك اليمين مجموعات لها 
فقه خاص لا تنال كافة حقوقها كالشهادة والبيع والشراء وغيرها. 

- كيف يمكن أن تجتمع هذه الأحكام مع مفهوم المواطنة الذي يطرحه 
الفكر الغربى فى ظل الدولة الإسلامية؟ 

- كيف يحل الإسلاميون إشكال الإعلان العام عن التمييز على أساس 
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فروق القِيّم بدون التهرّب السافر من تراث ثابت في عمومه أو بتبني ما 
يخالف عقيدتهم وشريعتهم؟ 
وانقل هنا نا لخضيك تدراعة :مسن زافق مول ا طوك يقوزل: 


"اتجه المفكرون الإسلاميون المتأخرون إلى التأكيد على اعتبار 
المجتمع الإسلامى هو قاعدة الولاء وأساس العمل السياسى, فالمودودي 
وسيد قطب رفضا الحلول الوسطية وأكّدا على ضرورة اقتصار المجتمع على 
المودلهية وتطيقا لوذه الوقية شر هن هة موا لن الان وة 
الدولة هنا تنشأ من قبل المسلمين ولأجلهم فقطء أما بالنسبة لغير المسلمين 
فبإمكانهم العيش كأقليات تحميها الدولة» وعلى الرغم من قبول حسن البنًا 
لأصول الدولة القومية الحديثة والنظام البرلمانيء» فإنه لم يتبلور موقف 
محدّد لجماعة الإخوان المسلمين بخصوص مسألة المواطنة» وإن كنا نشهد 
فى الآونة الآخيرة قبولاً تاماً لمفهوم المواطنة تمّت استعارته من مؤسّسىي 
الخطاب الإسلامى الجديد الذين هم خارج إطار الجماعة» فقد بدأت المواقف 
الإسلامية بالتطور نحو قبول المواطنة الكاملة لغير المسلمين. 

ويُعتّبر الدكتور فتحي عثمان من أوائل المفكرين الذين أعادوا النظر في 
المفهوم من خلال التأكيد على ضرورة التسامى فوق التصنيفات والطبقات 
القديمة التي يشير إليها مصطلح "آهل الذمة"» وقبولهم كمواطنين يتمتعون 
بجميع الحقوق على أساس إقرار نوع من التبادلية والتعاون الدولي الذي 
تفرضه العولمة فى هذا المجال» وقذم عدد من المفكرين الإسلاميين مقاربات 
ممائلةه كفهمي هويدي» وطارق البشري» ومحمد سليم العواء وأحمد كمال أيو 
المجدء وراشد الغنوشي» وطه جاير العلواني. 

فيرى هويدي ضرورة تجاوز الصيغ والمفاهيم التقليدية بسيب 
التطورات الحديثة بالاعتماد على المبادئ الأساسية للقرآن والسنة» كما طوّر 


العلوم الفقهية في عمان- الفقه الإسلامي في عالم متغير" خلال الفترة من 13-9/ 
4/ 2011م« .(www.omandaily.om/node/49794)‏ 


الدكتور العوا أطروحة تعتمد على التضاد بين ما أسماه " شرعية الفتح" 
و"شرعية التحرير"؛ فالدولة الإسلامية الحديثة ظهرت إلى الوجود نتيجة 
ولذلك فهم يستحقون حقوقاً كاملة كمواطنين» فالصيغ السابقة لم تعد قابلة 

أما الغنوشي فيرى أنّ غير المسلمين قد يصبحون مواطنين في حالة 
قبولهم بشرعية الدولة الإسلامية إلا أنهم لا يتسلمون مناصب رئيسية في 
منصبي ' وزير التفويض" و" وزير التنفيذ" ويرى أنّ الدولة الديموقراطية 
ولذلك لا بد أن تكون جميع المناصب فى الدولة الإسلامية الحديثة متاحة 
للمواطنين غير المسلمين. 

ويمكن القول إِنّ المساهمة الأبرز في توسيع مفهوم المواطنة إسلامياً 
جاء بها المفكر والفيلسوف المغربى البارز الأستاذ طه عبد الرحمنء كما ذكر 
الدكتور حسين رحّال أنّ الشيخ محمد مهدي شمس الدَّين انتقل من حالة 
التقليد الفقهى إلى مرحلة صار فيها يتبِنّى العودة إلى معطيات تاريخية 
إسلامية كانت مغيّبة في السابق» ولم يكن يعيرها الشيخ شمس الدين 
والخطاب الإسلامي التقليدي للحركات الإسلامية السنية والشيعية أيّ اهتمام 
فعلىء ومن هذه المعطيات " صحيفة المدينة" أى ما غرف بالميثاق الذي عقده 
الرسول محمد بي مع مختلف مكوّنات المدينة المنورة من قبائل عربية, 
ويهودية» ومسلمين مهاجرين إليها من مكة المكرمة. ونقل رخال عن شمس 
الدين أنّ الأهم فى "عهدة" المدينة المنورة أنها تقرّ بإقامة مجتمع تعاقدي 
بين مسلمين وغير مسلمين ضمن أطر عامة متفق عليها في التعايش»ء وفي 
الكامل لمفهوم المواطنة المثالي» ووجد له تبريرات بالتوازي مع تلك التي 
يطرحها مفكرو آهل السنة. وبحسب رحّالء يقدّم الشيخ شمس الدّين إجابة 
من خارج التفكير الاسلامى التقليدي» مكرّساً قبول النموذج الغربي يقالب 
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إسلامى فضفاض عير القول: "أدهت شا دا ودولة مدنية يلا دين. 
دينان: دين الله الذي هو دين مسلم أو مسيحى» ودينه السياسى الذي هو 
LS‏ 7 5 


إذاً هذا توجّه قوي وحاضر ویتمدّد» ومع هذا يرى فريق كبير من 
مفككري ومنظري الحركات الاسلامية أنّ الاسلاميين وهم يحملون الفكر 
المتعمور حول حمل ادق :المظلق ,المنزل: في القرآن: لن يكمكدوا من التزول 
إلى مستوى قبول التساوي في مفهوم المواطنة مع كافة العقائد والقِيّم 
والملّل والأيديولوجيات في ظل الوطن الواحد مهما صغر أم كبرء لكونهم 
حَمّلة حق يرونه فاصلا بين الحق والباطل والجنة والنار» فكيف يكونون هم 
- أضتهان: عقيزة الاسشعلاء؛- واكهزات: والآفكان الستياشية الدنيوية الناطلة 
سواء؟ كيف سيقبل من يحمل دين الله في الأرض أن يجعل تطبيق حكمه 
عرضة لانتخاب قد يفوز فيه مناوئون للدين؟ هذا الفكر تجده بوضوح في 
الضوكة a RES N SEES EE‏ 
NES aS SN NEE‏ 
رم قط من ااك وارلا ٠‏ 

ففي مبادئ الحركة السلفية أنّْ العقيدة الإسلامية لا يجوز أن تصير 
ساحة للتصويت والقبول أو الردّ من قبل المجتمع المسلمء» وأنّ دور الدولة 
هو في رعاية الحق الإلهي بحماية العقيدة وجعل مفاهيمها سائدة فوق 
الك O E EAN RANE OU‏ 
وتكميب: قرا 8 ا زر واا الاي ف و اا ا 
حسن البنّا أنه رأى عدم صلاحية التعدّدية الحزبيةء ولا إمكانية تنافس 
الاضزاب علي السلطظة التشتويعية!” ).كما أن شركة الأخوان حاملة لفكزة 


(18) انظر: حسين رحال: المواطنة في الفكر الإسلامي المعاصرء الشيخ محمد مهدي 
مهدي شمس الدين نموذجاًء دار المعارف. 
(19) انظر: عبدالله النفيسيء الحركات الإسلامية ثغرات في الطريقء دار النفائس» 1992. 


الرفض للتساوي المطلق في حدود الدولة المدنية» وهو ما حمله بقوة 
ووضوح كبير المفكر سيّد قطب وتبنّاه ما بات يعرف بفكر القاعدة الجهادي. 
والإخوان المسلمون ربما يعبّرون اليوم عن موقف متوافق للمواطنة» لكنهم 
عند المساءلة الفعلية لمبادىء الفكر الإسلامي الذي أسّسه حسن البِنًا 
سقو ن في قاد عة ف جال الج ا جه اجو كاد 
واه كماما فى و الإسلامية سيدا عام على المجتمع 
السا لا a‏ ولامتازع سلطاته إلا من قبل اقران ملة 'الجسلمين 
الصالحين للاستخلاف في الأرض. 

فالصراع الفكري على الإسلام والخطاب العام باسمه حقيقة واقعة 
وموضوع المواطنة إنما هى آنموذج قوي لها. 


ؤاقرا عقال طة هايو الغلوات. 9 لحدزك الفغاناة الثى 'تعيشها الحيارات 
الإسلامية في تفسير مفهوم المواطنة» حيث ينتقد العلواني في شرح طويل 
تقبّل المفهوم» ثم قياسه على مصطلحات المسلمين الفقهية كالجزية مثلا. ثم 
هناك منهم من يطرح التخلي عن المفهوم وتبنّي مفهوم جديدء ومن يطرح 
فكرة إعادة فلسفة المفهوم ليصير قابلا للتطبيق حسب مبادىء الفقه مبرّرين 
ضرورة تغيير بعض مصطلحات الفقه كالجزية وغيرها!... ثم يستنتج منتقدا: 
دائكم وانسحابات وتراجعات؛ فمرّة ينفون» أو يؤولون» ومرّة ينادون بتجميد 
الحدود الشرعية» وأخرى وثالثة ورابعة". ويتابع حديثه الطويل لتأطير 
الإشكال فيما يسميه "إطاره الصحيح " ليستنتج أخيراً ما يُفهم منه عدم 
إمكانية قبول المواطنة بشكلها المقدّم: "فليس للأكثرية الحق في أن تمحو 
شخصية الأقلية أو أن تزيل مزاياها وتذيب خصائصها. وفى الوقت نفسه 
ليس للأقلية أن تعمل على إثبات خصوصياتها من خلال الانتقاص من حقوق 
الأكثرية أو تدمير خصائصها أو استنكار تمتّعها بخصوصياتها ومزاياها". 


(20) طه جابر علوانيء الإسلاميون بين الدعوة والدولةء 2011« www.alwani.net/)‏ 
.(articles_view.php?id = 116‏ 
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وهذا التوضيح يبيّن مدى صعوبة أن يتفق مبدأ الإسلام مع مبدأ المواطنة 
كما تتبنّاه الدول الغربية اليوم على صعيد الفلسفة والفكر حتى مع المحاولين 
لإنشاء مقاربة مع الفكر الديموقراطي الغربي'. 

وإزاء هذاء يصعب تأطير فهم الحركات الاسلامية للمواطنة وفقاً 
للمفهوم المثالي القائل بتساوي الحقوق السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والفضتانية» ريصقت كذلك تمييز تأويلات تمثّل الفكر الديني الإسلامي على 
أنها هي الصحيحة أو الأصح في ظل التأويلات الواسعة الحاصلة. ٠‏ 

وبناء على ما سبقء فإن المستقبل التطبيقي للخطاب الإسلامي العام 
شائك ومتعرج ويتصارع عليه تيارات وأفكار أقل ما يقال فيها إنها لن تسكت 
على تصرفات بعضها الآخر إن صار في السلطة وحاول ممارسة رأيه» وهذا 
EAS SENE E E SSE ek‏ 
وشالا بالتالي على صعغوبة فهم اما يمى بظروحات الدولة الإسلامية 
المؤصلة: "أخيرا فإننا نشكو من تصدّع هائل في حياتنا الفكرية والثقافية 
ري ووا لاز وجوه © بن تال اناه رالات 
والدهودة :رح فشْواكل وة واا ا و کک کا م 
الجائز أن نقول إِنّ هناك أمّة - ليست بحاجة إلى الانحياز لهذا الفصيل من 
أبنائها أى ذاكء أى تراجع هذا الفصيل عن بعض ما يدعو إليه أو ذاك لتحقيق 
موازنات سياسية آنيّة» يل هى بحاجة إلى إدراك ذاتها المتميزة» وتحديد 
إطارها المرحص: الذي "مسحي مه كل فاا ارا اكه ور 
ومعايير لت لديها: وكيفية تحديد الخطاً والصوابء والصالح والضارٌ لدى 
الجميع» فقد تتفق سائر فصائل الأمة سياسياً على ضرورة "الحرية' 
و" الديموقراطية" و"النهضة" و"المواطنة" وغيرهاء ثم تختلف حول 
التصوّرات التي تستدعيها هذه المفاهيم والوسائل والأدوات ". 


(21) للتوسع يمكن الرجوع إلى حوار مع عبد الوهاب الأفندي حول إشكالية الأمة 
والوطن في الفكر الإسلامي» الجمعة. 30 نيسان (أبريل) 2010 عبد الحي شاهین»› 
.(www.raya.com/home/.../efe60396-de91-4cf7-8f04-fcd837344022)‏ 


وبعد هذا العرض يجول في الذهن سؤال يحقّ طرحه: هل سيتخلى 
الإسلاميون عن التصوّرات القائمة ليتبنى مجملهم التصوّرات الجديدة؟ أم 
سيبقى معظمهم أوفياء لقِيّمهم وترائهم وتصوراتهم فيعلنوا مبادئهم عن 
للناس جميعاً في قضايا الحياة الأساسية» ولكن تعطي الامتياز الأساسي 
التو اة 
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بكو شالم التخوائدء* 


تمهيد 

إن نهضة الأمم مرتبطة بالمبادئ التي تعيش على أساسهاء وإذا ما 
أحسنت أمّة فهم مبدئهاء وأحسنت تطبيقه واا مخاطبة العالم به ونشر 
رسالتهء فإنٌ الأمّة تلك تسلك معارج الرقيء وتبلغ ذرى المجد» وبقذر ما 
a‏ قو ذف الام مم ف خبان ال جهو كرهالة إن 
البشر كافة» بقدذر 1 يطول غمر الآمّة ا فإذا ما أساءت فهم مبدئهاء أو 
أساءت تطبيقهء أو اهتزّت ثقة الأمّة بالمبداً 3 بصدق معالجاته المنيثقة عنه 
فإِنّ الجيوش المتحفزة للفتح» والساهرة على حماية الثغور لا تلبث أن 
تتقهقرء والانحطاط سيبدأً تدريجياً بالظهور على الأمّة» وقد تهوي إلى درك 
الانحطاطء ومن الأمم من يتعرّض إلى خطر الفناء والدمار. عندها تصبح 
الأمّة نهباً للدول» وصيداً سهلا لكل طامع؛ ومعبّراً لخيول المغامرينء 
ومسرحا لتجارب الاسلحة» وسؤقاً لشتحات مضاتع اغداكهاء فتعيشن ليلا 
حالك الظلمة» لا تنفك تتجرّع حسرة النكبة حتى ترآ بنكبة أخرى أكبر منها 
فتّنسيها التى قبلها. عندما تصل أمّة إلى مثل هذا الوضعء» تصبح مخاطبتها 
بالفكن: وعلاجها ها عطي ق انها ضح ابحاجة إلى كورة "فكرية دعن 
لها بناء الأسس التي تُبنى الأمّة عليها تفكيرهاء ويصبح كل شيء لدى الأمّة 


* كاتب إسلامي. 
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من أعراف ومفاهيم ومقاييس وقِيّم بحاجة إلى أن يعاد قياسه من جديد 
ليُبنى على القواعد الفكرية الصحيحة. 

وإِنّ الأمّة -هي في مثل هذا الوضع الخطير- لا تُعدَم المخلصين من 
ااا يو نو لذ الكو مه و اتن بحاو ااه 
هيبتها وإعادتها إلى مركزها الذي كانت عليه إلا أن هؤلاء المخلصين 
سيصطدمون بظاهرة الانحطاط الفكري الرهيب الذي آلت إليه أمّتهم, 
وسيصطدمون بالحال الذي آلت إليه الأمّة من عدم وضوح المبدأ» وعدم 
وضوح طريقته» وعدم استعداد الأمة لسماع الفكرء وعدم ثقتها بقدرة الفكرة 
على التغيير» فلا يجد أكثر المخلصين إلا انتهاج طريقة الإصلاح الجزئي, 
وتخفيف آثار الفسادء والقيام باعمال ن شاا ان کف صاع وکر لی 
الداس» فيمازسوق. منا هق شتانة 'أن يدك -ضؤنا أن قزقعة: ظنا متهم أن ذلك 
يجمع الناس وراءهم» وأنّ مثل هذا النهج الإصلاحي الجزئي من شأنه أن 
يجعل النتائج ملموسة وواقعية. وهكذا يُفرغون مخزون حماسهم.ء ويتحرّكون 
حركة الديك المذبوح. وهكذا تزداد عُقَد المجتمعء: وتتعقّد مشاكل الأمّة 
وتتوالى الإحباطات تلو الإحباطاتء لأن الأمّة في كل مرة تعلّق الآمال 
العريضة على مصلح أو قائدء وإذ بالأمور تسير بها من سيئ إلى أسواأ. 

فى مثل هذا الليل الحالك» تصبح الحاجة ماسة إلى مجدّدء تنقدح في ذهنه 
فكرة الميذا ونقضع لذيه الطريقة لتذفية النيداء ويكتمل لدج تون هكلب 
لأولويات الأمور التي تلزم لإعادة الأمّة إلى المبدأء وإعادة المبدأ إلى حياتها. 
فإذا ما توفرت لدى المجدّد هذه النظرة الثاقية» وتجسّد به الميدأ وذاب هو 
فيه. وأصبح لا يرى حياته إلا من خلاله» وهانت عليه الدنياء وزهد في 
متاعهاء وتوفرت لديه الإرادة الكافية لتحمّل هذا الحمل الثقيل» وأصبح يستمد 
قوته من إيمانه ومن المبدأ مباشرة لا من الرجال الذين يحيطون به» عندئذ 
تكون الأمّة قد أنجبت مجدّداًء فيشقٌّ الطريق الصعب ليُّنبت الكتلة الحزبية على 
أساس المبدأء وليخاطب الأمّة به. مبرزاً في كلّ حين مشاكل الأمّةء مبيّناً 
طريقة علاجها بالمبدأ وأحكامه» مباشراً الصراع الفكري ضد كلّ فكر أو 
نظامء كاشفاً خطأ الأفكار والمعالجات وسوء الرعاية في ظلّ المبادئ الأخرى, 
كايا CS ERE A‏ الئمة إلى مدا هيم E‏ 


0 أعلام 


ا ار الكطلة انهه الشدكة المطلو ةوق الما ف الكظلة 
ا ا ا ا و ا 
والولوج فيهء والتأثير عليه» وعلى حياته راراق وتقاليده ومفاهيمه 
ومقاييسه» لتشكله بشكل المبدأ» وتصبغه بصبغته» يقودها المجدّد الفذ الذي 
لا يبالي بما يعترضه من أصناف الجحود والتنكيل من الأمَة أو من الأنظمةء 
O TE CC‏ 
على الأنعلينة 'القافنة کو ا لآن ذلك نون الامة. 


ولأن فكرة الحزب والمبداً الذي قام على أساسه تكون قد ضَربت 
جذوراً في الأرض لها صفة الامتداد الجذريء فلا تكاد الأنظمة تضربها في 
بقعة من الأرض إلا وقد ظهرت في بقعة أخرى وبشكل متجدّد قويء فتزداد 
قوة الحزب بكثرة الضربات التي أصبحت تؤذيه ولا تميته» ولكن وفي كل 
مرة تعمل القيادة المجدّدة على لملمة شعث رجالها بعد الضربة التي ت 
بهاء لتخوض بهم الصراع الفكري والسياسي من جديدء وكأنها لا تدري 
بالضربة التي لحقت بها. 


وهكذا ترى الأمّة وتكتلمس مقدار تمسك الكتلة بالمبدأء وجدارة الكتلة 
بقيادة الأمّة» وفشل الأنظمة القائمة فى القضاء عليهاء أو عزلها عن الأمّة أو 
حرفا عن ميدنياء وعدي اهداق الك للتكاال: عو تش رحد لمكا فادها 
وعدم التفاتها لأصوات الناصحين والحاقدين الذين يريدون منها التنازل عن 
شيء من المبدأء وعدم انشغالها بالترقيعات وتمسكها بضرورة آخذ المبداً 
كاملا وإحداث التغيير الجذري الانقلابي على أساسه» وعدم استجداء عطف 
الأمّة عن طريق الكفاح الرخيص الذي يُطرب الناس ولا يُثمرء أو عدم الضرب 
على الأوتار الحساسة التي من شأنها أن تهيج المشاعر ولا تُثري الفكر 
وعدم خداع الناس بمعسول القول. 


عندئذ تصبح الكتلة ويصبح المبدأ في عيون الأمّة» ويُحفظا بجفونهاء ويُحميا 
بالقالي والتفيس:'فهم ابتاوها والعبذا مضوها ومفيدتيا, ونطامة “شريعتها: 
وخصومه هم دعاة ومروجو فكر أعدائهاء وهم القائمون على حراسة 
مكتسباتهم» وحراس تمزيق وتقسيم جسد أمّتهم. عندئذ يصبح المبداء 
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ولغته هي لغتهاء وهي لغة المجدّد الذي خاطب الأمّة بواسطة الحزب. 


وان الول ل حفن اكرون كاتا بكري الات اى وها درس 
مؤلفاته, أو باحثاً ينقَّبُ عن الحقيقة ليقف عند حدّ ذلكء أو ممتهناً للسياسة 
أى مدرّساً لهاء بل أراد أن يعيش ويبحث ويؤلف ليرعى الأمّة بالمبداء 
وليّنهض الأمّة على أساس المبدأء وليحارب الغزو الفكري والحضاري الذي 
استشرى في أوساط المتعلّمين ردحاً من الزمن» وليعمل على تحرير الأمّة 
من الاستعمار الفكري والإحباطء ومن الغزو الفكري» وليسوس الأمّة بمبداً 
الإسلام بعد أن يعيد ثقة الأمّة به وبمعالجاته. 


ورغم أنني أوثر البّعد عن البحث والكتابة عن الأشخاص, إلا أنّ لدراسة 
الكقية: a‏ ت E a E‏ هنا ذا 
م شر موو فكل سذاء لوت إلى الفلوو ف الدن«اتجيعة: 
رمن النبهاني 

لقد عاش تقى الدين النبهاني أكبر هزائم الأمّة» وأفظع نكباتهاء واستقاد 
بون القحدا نف القن REE DE e‏ 
اا تاشت في هذا القرن» مثلما استفاد من الخشاة البيثية ومن 
التعليم الذي تلقاهء فقد ولد فى قرية إجزم سنة 1909ء وتيسّرت له نشأة 
ال ی ك وال الف ارا الذين كان تله م لعلو اه 
فن بقار ة AN og N AT E Eg SE E‏ 
احد ta SRST O A A‏ 
الا القرآن الكريم كابلا كيل الخالكة عكدوة ميق عمه و امان 
من غلم بعده الخزيو:ومن مناظراتةالففهية. .زالة بالقهنايا السيانعية الي 
كان لجذه دراية بهاء فلفت نبوغه ونباهته نظر جده» فأقنع والده کیو 
إرسالة إلن :الآزهن لحواصلة تعليدة التو سكة 1928 وتهوع شبك :1932 
فعاد إلى فلسطين ليعمل مدرّساً للعلوم اله ی ا 
الشرعية سنة 1948 فعضواً في محكمة الاستئناف. 


2 أعلام 


الا ا ان الحا وشو اه م ا 
والتكيات التي :حلت بالامة» ومرّقك ,جسدهاء والاستعمار الذي تكالب غليها 
O E E ES‏ الكذى"التكرى بو لسار »موقت E‏ 
ال و ها و ا کو و 
لتصتوصة: مما اهم في تنكين :القن العزجي ر رة فر بار 
I.‏ 


قبل أربعة عشر قرناً ونيّف» أقام الرسول الكريم بي دولة الإسلام في 
اة الو ركاه هذه ال تج مركن الدولة الأولى. .فى العالم: :وفي 
معظم الوقث الذي عمّرته» كان اقتصادها قوياً وكان جيشها الجيش الذي لا 
يُغْلب يُغلب» ولم يخطر على بال أهلها أنها ستسقطء وأنّ مبدأها الإسلام سيصبح 
ترا في المتاحف وخزاقن الكتب» وأنٌ ا الإسلامي سيصبح مجتمعاً 
غير متميّز مقسّماً في كيانات هزيلة اة خط الك ال ااب 
ا کرو .فليا (التستسين ع ربؤولة اف و کف اة 
RE‏ ا ست ارلا المي أقان ا :وهن 
استبعاد زوالها وسقوطهاء وثانيهما يعود إلى واقع الفقه الإسلاميء والذي 
هو علم بالأحكام الشرعية العملية المستنبّطة من الأدلة التفصيليةء فهو لا 
يَبحث ولا يتناول حوادث أو فرضيات لم تحصّلء ولا يُتوقع حصولهاء فنجد 
كتب الفقه تعرض أحكام العبادات والمعاملات وأحكام الجهاد والمعاهدات 
وأحكام الإمارة والخلافة والبيعة وعزل الخليفة» ولكنها لم تتناول أحكام 
الطريقة التي بها يعاد إقامة الخلافة في حال عدم وجودها. فتَقّل الرواة 
والمحدّثون سيرة الرسول الكريم بيه في المرحلة المكَيّة قبل قيام الدولة 
نقلا ارا دون أن يتعرّضوا لفقه هذه السيرة» ودون أن يتعرّضوا لأحكام 
طريقة إيجاد الدولة الإسلامية. 


وفي صبيحة الثالث من آذار (مارس) 1924م أعلن المجلس الوطني 
العثماني بزعامة مصطفى كمال إلغاء دولة الخلافة وتسفير آخر خليفة 
للمسلمين إلى سويسرا جبراً عنه, فتمّ للدول الكافرة - وعلى رأسها الإنكليز 
في ذلك الوقت - ما أرادت من القضاء على دولة الخلافة» ومن تدمير 
الإسلام كدستور دولة» وتشريع أمة» ونظام حياة. 
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بعدها تغيّر حال المسلمين: فيعد أن كائوا آمّة واحدة فى ظِل دولة 
الخلافة» أصبحوا شعوباً متفرّقة ضمن كيانات هزيلة ضعيفة تخضع للدول 
الكافرة. وبعد أن كانوا يحتكمون إلى الإسلام في جميع شؤون حياتهم 
صاروا خاضعين لأنظمة وضعية. 


تأسيس حزب التحرير 

في هذا الواقع المرير المؤلم» كانت حياة تقى الدين النبهاني» فوجدناه 
اا راه ا فر سافلا واف رما فن شلف الكال. الذي آل إلنها 
ال الصحيحة لإعادة ذلك الصرح الشامخ الذي هدمه 
الكافرون. وبنتيجة الأسئلةء البحث والفكر» توصل إلى فكرة وطريقة إعادة 
مبدأ الإسلام إلى حياة المسلمين» فبدا يصمّم المخطط الهندسى لذلك البناء 
ويحسب ما يلزمه من مواد كمَّاً ونوعاًء حتى أصبح لديه ر واضح لما 
سيكون عليه هذا البناء في جميع مراحل إقامته منذ تأسيسه وحتى أن 
نضح فاقوا تالف ارك الاي ا ها ا رشا كلو ل يكو ل 
اد اكا اياي ااي بحن ي اا ي اسراف وو لوان 
فى الأرض. فلم يّقبل أن يُشغل فكره فى المشاكل الجزئية للمسلمينء التي 
ف ا و و ا و افو ل که على 
المسلمين» بل ركز فكره وجهده على ضرورة إعادة دولة الإسلام ليطبّق 
الإسلام أحكاماء. ويُحمى .عقيدة» ويُنشر إلى العالمين :رسالة::إن لا تتاتى هذه 
الأهداف ولا تتحقق إلا بطريقتها الشرعية وهي الدولة» وبدونها لا تطبّق 
أحكام الإسلام ولا تُحرّس العقيدة ولا تُنشّر الدعوة. 


ولمّا لم يجد تقي الدين النبهاني في كتب الفقهاء مِن بيان لأحكام 
الطريقة الشرعية لإعادة الخلافة إلى الأرضء فقد أقبّل يدرس الحركات التى 
اعت على غاا نماض المسلمية :قن سيذا القن ولكدة وح أن هذه 
الحركات هي الأخرى لم تضع طريقة لتنفيذ فكرتهاء بل غلب الارتجال على 
أعمالهاء إضافة إلى الغموض والإبهام الذي لحق بفكرتهاء كما أنه وجد أنّ 
طريقتها في ربط أعضائها ليست طريقة صحيحة:ء فكانت أقرب إلى التجميع 
منها إلى التكتل الحزبيء عندئذ أقبل يدرس أفكار الناس وأحوالهم ويتجوّل 


4 أعلام 


على مدنهم وقراهم محتكاً بالعامّة والخاصّة. وبدأت ثمرة فكره بالنضوج 
سنة 1953 حيث باشر في تنفيذ ما وصل إليه على شكل نواة لحزب سياسي 
يدوه الأمدلكم ا تإضافة ررلة الخلافة إلى 
الوجودء وطريقته هي طريقة الرسول الكريم َيه في التغيير» وقد أسماه 
عدت الكموين فقاق نويه "الله سينا ف إلى اکا الت وا ا 
واش كز ا و كن ا ری قرفا عدوم ل الشفافا عن 
عيوم ريل كان ا ف اك من اول توم اة كت ارف بالك 
والتزم بالطريقةء ولم يقبل إلا أن تكون الفكرة والطريقة من جنس المبداء فلا 
ارتجال في العملء ولا عمل قبل الفكر والبحث. 


ولا كاقة' إغارة العلافة رق فطق ل ا خا هل مدن 
وع ف ا د و الك عه ا ا ا ال 
انافك حيها عن الفكرة كلها ينكن ان تضق E‏ 
SAE ESS‏ اليستهيية: والإتسان النقى الراعى لني 
أنحون الا عا وهةه الفلافة ‏ الفكرة والطريةة .والإنسانة المتاسيف: 
هي نواة الحزب التي توجد الخلية الأولى للحزبء والتي لا تلبث أن تتكاثر 
إلى خلايا عديدة تكوّن الخلية الأولى للحزب. ومتى وُجدت الحلقة الأولى فقد 
وُجدت ونّبتت الكتلة الحزبية. وهكذا يستمرّ العمل إلى أن تُستأنف الحياة 
الإسلامية مإقامة الدولة الإسلافية؛ 


تجديدات النبهاني 


ولا أستطيع في هذا المقام أن أتعرّض لجميع نتاج هذا العالم المفكر 
وكفاح هذا الداعية المجدّدء ولكنني سأقتصر في ذلك على الخطوط العريضة 
التي اما والتي بطم يها التجديد الذي لم يُسَيّق إليه.في المسجالات 
الفكرية والفقهية والسياسية. 


أولا المجال الفكري: 


رأى الشيخ تقى الدين النبهاني أنّ العقل هى أداة الفهم للواقع 
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وللنصوصء وهو القوة الواعية في الإنسان التي يجب مخاطبتهاء فلا بد من 
معرفة كنه العقل وماهيّته وكيف يّحصلء فتبنّى تعريفاً دقيقاً للعقل لم يُسبق 
إليه» حيث اعتبر العقل هى نقل الإحساس بالواقع إلى الدماغ مع وجود 
معلومات سابقة يُفْسّر بها هذا الواقع» وربط المعلومات بالواقع» وإصدار 
الحُكم عليه. فالعقل عنده أو الإدراك أى الفهم أو الفكر أسماء لمسمى واحد. 
ومكوناته أربعة هى: الدماغ الصالح, والواقع, والحواس» والمعلومات السايقة 
التي يُّفسَّر بها الواقع. 

وبذلك يكون الشيخ تقي الدين النبهاني قد اختط طريقة معينة في 
التفكير» فجاءت أحكامه دقيقة منطبقة على الواقع تمام الانطباق. وعَرّف 
المجتمع مبيّناً أن المجتمع لا يتكوّن من أفراد فقطء كما هو الحال فى فهم 
الرأسماليين» بل المجتمع مكوّن من أفراد وأفكار ومشاعر وأنظمة» فمن أراد 
أن يغيّر مجتمعاً فعليه تغيير العناصر السائدة فيه وهي الأفكار والمشاعر 
مستوئ السعيشة آنى المسترى العلمي أق"المظاهو المادية» لأن هذه الأخيرة قد 
تكون مظاهر أو نتائج للنهضة:؛ كما هو الحال في الكويت والإمارات. ثم بيّن 
أن الحهوضة" لذ تكوق إلا نمدا وعذف الميذا يانه :عقيزة عقلية ينيكق هديا 
نظامء» ورأى أنّ الرابطة المبدئية هي الرابطة الصالحة لربط الإنسان بالإنسان 
وأمّا الروابط الأخرى كالوطنية والقومية والمصلحية فهي روابط مؤقتة 
وعاطفية وغير إنسانيةء لأنها عاجزة عن ربط وتنظيم علاقة الإنسان 
بالإنسان» ولا تحتوي على نظام لإشباع غرائز وحاجات الإنسان. ثم فرّق 
بين الحضارة والمدنية, وبين الثقافة والعلم, وبين المنهج العلمى والمنهج 
العقلي في البحث» وصحّح كثيراً من المفاهيم التي تأثّرت بالفلسفات الأخرى 
والتي اعترتها عوامل التغشية والإبهام» وأعادها إلى ما كانت عليه زمن 
الضصحابة ميهد عنيا القاكر بالقلسقات الأحتيية:: فتكة مسالة القضاء والقدن: 
والهؤدى والضلالء وأجلى مفاهيمها. 


كا تخد عرفا من الاسطلافنتات الفكرية والتسياسية اتسديفة: 
فالاصطلاح الذي يدل على واقع أقرّه الإسلام أخذ به» كاصطلاح الدستور أو 
القانون» والنهضة. والكفاح السياسيء والتحريك السياسيء والاصطلاح الذي 


6 أعلام 


يدل على واقع لا يُقرّه الإسلام لم يأخذ به» كاصطلاح العدالة الاجتماعيةء 
والديموقراطية» والجمهورية» والحريات بمفهومها الغربي. 


والإنسان عنده مكوّن من مادة أودع الله فيها خصائص وهي الغرائز 
والحاجات العضوية والتفكير» وميّز بين الروح التي هي سر الحياة وبين 
الروح المكتسّبة وهي إدرَاك الضلة الله وهيل نوجد إلا عد المؤمن ياللة: 
لاان فة فى ج العضون :قو الإفان فاته واا العضوية لا 
تزيد ولا تنقصء لذلك كان النظام الذي ينظم إشباع هذه الغرائز والحاجات 
العضوية الإشباع الصحيح هو الذي يضمن للإنسان الطمأنينة في الدنياء 
والسعادة في الآخرةء وهى نظام الإسلام الذي هو صالح لكلّ زمان ولكل 
مكان» ويصلح للإنسان مهما كان جنسه آو لونه أو دینه. 

لقد عرض تقي الدين النبهاني هذه الأفكار عرضاً فكرياً واضحاًء معتمداً 
على طريقته في التفكير بحيث يستطيع كل انسان مهما كانت ثقافته أن 
يدركهاء لأنه خاطب الإنسان العاقل بغضٌ النظر عن وجهة نظره في الحياة. 
وبذلك يكون قد وضع طريقة جديدة في التفكيرء وخاطب بهذه الطريقة 
الإنسانء لا ياعتياره مساماً آى نصرانياً أو غير ذلك» بل باغتبارة إنسانا يملك 
دماغاً وحواسٌ ولديه معلومات سابقة عن الواقع الذي هو محل التفكير. 


ثانياً: المجال السياسى: 


الخال اح وها مميزا فق سافن السداستين كن فصي 
فوضع قواعد ثابتة يسير عليها في السياسة فهماً وتحليلا وممارسة. فوضع 
تعريفاً دقيقاً لمفهوم السياسة من أنها مباشرة رعاية شؤون الأمّة داخلياً 
وخارجياء وعدّ التفكير السياسى أعلى وأصعب أنواع التفكيرء واعتير العقيدة 
وأن يتميّز بدوام اليقظة والتتبّع لجميع الحوادث اليومية حتى يتمكن من 
التفكير السياسي. 


وفرّق النبهاني بين العالِم بالسياسة وبين المفكر السياسيء فالأول لديه 
UNI IE ST aE SSS SL‏ 
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أن يكون سياسياً. أمّا الثاني فهو الذي يفهم الأخبار والوقائع الجارية 
وعدلو د تناو يعمل إلى ا ای ی ا و ا ا 
و او ا ران که کے کان عاف ا ن 
التحرير " لم يّسِر على نهج من سبقوه ممن كانوا يُعَدُون سياسيينء بل 
درس واقع العالم وما فيه من دول» وصنّف الدول من حيث تأثيرها في 
الموقف وفي السياسة الدولية» ودرس طبائع شعوب العالم» كالشعب 
الإنكليزي والأمريكي والروسي والصيني والألماني وغيرهاء وآثر طبائع هذه 
الشعوب على سياسة دولهاء واعتبر فهم السياسة الخارجية أمراً جوهرياً 
لحفظ كيان الدولة الإسلامية وأمراً أساسياً للتمكّن من حمل الدعوة الإسلامية 
إلى العالم» وعملاً لا بد منه لتنظيم علاقة الأمّة الإسلامية بغيرها من الأمم 
على وجه صحيح. 

SIE eS SE E SA A, 
نوري في الغاك: ولاحط الخطط السياسية للدرل في استاليب تتفي ها وقي‎ 
كيفية علاقتها بعضها ببعض وفي المناورات السياسية التي تقوم بها هذه‎ 
NEE E E EEN E الأول كوا كد سقيفة‎ 
EER E E الأول هنا تدا قدر ا‎ 
دكن هذا العالم المتضارع على المطتائع الهف من اذل ات اوا‎ 
التعقدة والنتشاركة:‎ 


ولمّا كان الشيخ يرى أنّ الموقف الدولي لا يظلّ ثابتاً على حال واحدة» 
فهو رحسب تعر الأوؤضاع الدولية؛ كان حريصا] على رض الآحدات 
الدولية المؤثرة في الموقف الدولي» فنجده كلما تغيّرت الموازين الدولية يبيّن 
الموقف الدولي الحذيهه وأوضاع و العالم بناء على هذا الموقفء وأثر ذلك 
على العالم الإسلامى بشكل خاصء وعلى إمكانية إقامة دولة الخلافة وحماية 
كيانها تحديداً. يتضح ذلك من خلال كتابه " مفاهيم سياسية لحزب التحرير”" 
باه الاه المحكالفة المصيون تحنس كفية الفو فف الول وفى عفان 
"نظرات سياسية لحزب التحرير" المطبوع سنة 1973 الذي ين انه لوقك 
الدولي وقتذاكء والذي ظلّ ثابتاً بعد وفاته إلى أن انهارت الدولة الثانية في 
الخال وانفردت أمريكا بالعالم: ار ره اا < اه ا رقا 


8 أعلام 


نشرة توضح تغيّر الموقف الدولى بناء على القواعد التى أرساها تقى الدين 
النبهاني لفهم المتوانسة الفولية. .ركاف يسمه الك ناء على افراع القن 
مداه للقي E Se med‏ 
E N ONE EET‏ 
النشرات» ولا سيما عندما تختلط عليهم الأمورء بفارغ الصبرء فلم يكد يمرّ 
حدث ذو بالء أى يتمّ تحرّك سياسي أو تحاك مؤامرة على الأمّة إلا كان لها 
بالمرصاد محثّلاً أو كاشفاً أو طالباً من الآمّة موققاً اما وقد ترك في 
هذا المجال آلاف البيانات والتحليلات السياسية التي تعتبر تاريخاً مفصلاً 
ومرجعاً دقيقاً لفهم كافة الأحداث السياسية التي مرّت 1 المنطقة والعالم 


منذ سنة 1953. 


ولقد كان الشيخ تقى الدين ذا حِسٌ مرهفء وفكر ثاقب متّقدء يكاد أن 
یری في الأقوو SNS EE E E‏ 
قبل وقوعهاء وتوقّع أحداثاً قبل أن تقع بزمن» فأصدر نشرة بيّن فيها 
المؤامرة على بقية فلسطين قبل تنفيذها في الخامس من حزيران (يونيو) 
سنة 1967 بأكثر من ثلاثمائة يوم» وحذّر E‏ عد الا سر هى مؤامزة 
الإنكليز على ا بين سوريا ومصر قبل أن يتم الانفصال سنة 1961. 
ولم يكتفِ الشيخ تقى الدين بكشف المؤامرات على الأمّة» بل قام بعدة أعمال 
سياسية» فاسل وفوا إلى الحُكام مباشرةء وحاول أن يحرّك الأمّة لإحباط 
تلك المؤامرات. 

وكان يتميّز بعد نظره السياسي حتى في الأحداث الدولية والعالمية, 
تادر E‏ 
3 ما نصّه: "وسيظلٌ الاتحاد السوفيتي يرفع الفكرة الاشتراكية أو الفكرة 
الشيوعية عمليا إلى أن: تصل إلى :فكرة رأسمالية مركعة" .:وقن: عشف مكياسة 
الوفاق الدولي بين العملاقين خروشوف وكندي سنة 1961ء ولم تكشفه 
الصين إلا بعد ذلك بسنوات. كما فضح أكذوبة منظمة عدم الانحياز وبيّن 
الدول المستعمرة التي وراء تشكيلهاء مثلها مثل الجامعة العربية والجامعة 
الإسلامية ورابطة العالم الإسلامي وعصبة الأمم وهيئة الأمم ومجلس الأمنء 
وأهداف كل منظمة من هذه المنظمات. 


الشيخ تقي الدين النبهاني فكراً وكفاحاً 109 


i ENE AEE وك اشام‎ 

الكالم الإسلذ ص بوالتسكتيرة لزن كيقية الكعامن A SRR‏ 

دولة الخلافة, يي أسباب قوة كل دولة منها وخطرهاء ومواطن ضعفهاء 
ومَقاتِلها. 


ثالثاً: المجال الفقهى: 


الأزهري القديم والنظام الجديد في دار العلومء وأظهر تفوّقاً فى جدّه 
واجتهاده» واطلع على ما حوته مكتبة الأزهر في ذلك الوقت من مراجع لغة 
وأصول وفقه وغيرهاء حسب ما ذكره زملاؤه الثقات الذين التقيتٌ ببعضهم. 

ولقد مكّنه هذا الاطلاع الواسع من أن يُقعّد قواعد خاصة له في علم 
أصول الفقه بناء على قوة الدليل الذي ترجّح لديه» وحاكم الكثير من القواعد 
الشرعية مبيّناً خطأ بعضها وصحّة بعضها ومصوّباً بعضها. وقد وضع 
طريقة خاصة في الاجتهاد بعد تحديد مصادر التشريع الإسلامي بالمصادر 
الأربعة: القرآن والسنّة وإجماع الصحابة والقياسء التى قام الدليل على 
القظطعى علخ انها مضانى شرع مستيعدا مناكن المصنادر الأخرئ الى لح 
يتوفر دليل شرعي يقيني على حجّيتهاء لأنه يرى أنْ مصادر التشريع شأنها 
شأن العقيدة في لزوم توفر الدليل اليقيني على اعتبارها. 


واعتمد الطريقة الصحيحة في الاجتهاد التى تقوم على تحقيق المناط 
وفهم الواقع أولاء ثم نواشة A‏ السو المتعلّقة بهذا الواقع 
وتمحيصها للتأكد من أنها وردت للحكم على هذا الواقع المراد معالجته, ثم 
فهم معاني النصوص حسب معطيات اللغة العربيةء ثم إصدار الحكم الشرعي 
الاد هن هذه التضوض: وجتوجب هدا التهج فى الا که 
الطمأنينة قائمة على أنّ الأحكام ال ا که كه و و 
N O‏ كر كنا 31 دوه أنه تعن :رلك e‏ تحتل الفط 
وكات نو N ENT‏ َ 


وعلى الرغم من كونه مجتهدا مطلقاء ومتمكنا من البحث في جميع 


0 أعلام 


أبواب الفقهء إلا أنه اقتصر فى اجتهاداته على ما يلى: 

أولاً: ما يلزم الحزب لتمكينه مِن حمل الدعوة الإسلامية لاستكناف 
التصناة الاسدلامية ياقامة الدولة الإسلافية: كنا وود فل كتانب "الندولة 
الإسلامية " و" التكتل الحزبى " و" مفاهيم حزب التحرير". 


كانياء A EE AO‏ 
الإسلام وحمله. وتنظيم العلاقات الدولية بينها وبين الدول الأخرى, كما هو 
واضضمح فبى أكتابة: "الشخضية الإسلامية" و "نظام الككم فى. السلا" 
و" مقدمة الدستور". 

ثالثاً: استنبط أحكاماً شرعية لما استجد من أمور لم تكن موجودة زمن 
المجتهدين السابقين؛ لبيان الحكم الشرعي فيهاء من أجل اتخاذ موقف منها 
من قبل الاين مكل الثامية والشرعات المشاهمة والمشقترعات اللحديفة: 

وقد كان :سياقاً إلى وضع ادسنتون مدَعُم بالأدلة الشزغية» لتنظيم جي 
الشؤون الداخلية والخارجية لدولة الخلافة: 

وقد جاء أبحاثه الفقهية تؤكد شمول الإسلام والفقه الإسلامي لحل 
كاف حاكن ال للك كى آنا رك نمالا من مات :اة ك 
ويضع له قواعد وأنظمة تكون أسساً ثابتة تُبنى عليها كلّ معالجة في هذا 
النكالن. 


ومِن نَهجه في أبحاثه الفقهية هذه أنه كان يتعرّض أولا إلى الأنظمة 
فيو اناا كار اا و ر ا ی وا ق الا 
وفهمها للمشكلة» ثم يطرح بعدئذ الأحكام الشرعية التي تنظم فده البعالفاة: 
كما هو واضح في كتابه "النظام الاقتصادي فى الإسلام"» حيث نقض فهم 
الرأسماليين والاشتر اكيين للمشكلة الاقتصادية, و نظرية التُدرة النسبيةء 
وفكرة الدخل القوميء» ونظرتهم للملكية» ثم بين فهمه للمشكلة الاقتصادية من 
وجهة نظر الإسلام» وهي توزيع الثروة. كما فرّق بين علم الاقتصاد الذي 
هو عالمي» وبين نظام الاقتصاد الذي هو خاص بوجهة النظر في الحياةء 
E‏ خطر المساعدات الدولية وأهدافها الاستعمارية الخطير a‏ 
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وفي كتابه "النظام الاجتماعى فى الإسلام" شنع على الاشتراكيين 
والراسماليين في نظرقيه' إلى الغبراة» موضيها 'نظرة الإبلاك: للشراةه كنا 
أعطى مفهوماً خاصا للنظام الاجتماعي قَصّره على علاقة الرجل بالمرأة» وما 
ينتج عنها من أحكام. 

وأمّا فى كتابه "نظام الحكم فى الإسلام" فقد نَقَض نظرية الحكم 
الجماعيء وبيّن أنّ القيادة في الواقع فردية» ويستحيل أن تكون جماعية. كما 
بين أن نظام الحكم في الإسلام هو نظام الخلافة» فهو ليس نظاماً ملكياً ولا 
جمهورياً ولا امبراطورياً. كما رسم هيكلا مفصلا للدولة الإسلامية وأركانها 

وبهذا التوضيح لنظام الحكم في الإسلام أصبح شكل الدولة الإسلامية 
واضحا ومحدّدا ومتصوراء يسهّل على من يأتي بعد تقي الدين النبهاني أن 
يشيّد دولة إسلامية بعد هذا التحديد. كما يسهُل على كل من يقرأ كتابه 
"نظام الحكم فى الإسلام" أن يميّز بين دولة إسلامية وبين دولة غير 
إسلاميةء فلا تختلط الأوراق بعد تحديد القواعد والأركان والأجهزة والشكل 
لنظام الحكم في الإسلام. 


ميزة التفكبر 

ومما تميّزت به طريقة الشيخ النبهاني في الاستنباط والاجتهاد أن 
جَعَل الواقع محلا للتفكير وليس مَصُدراً له وأخضع الواقع للمعالجة بالحكم 
الشرعيء وأصبح الواقع يتشكل بالإسلام ولا يتأثر الحكم الشرعي بالواقع 
كما جرى لكثير من العلماء والمتأخرين الذين أصبحوا يلوون أعناق 
النصوص لتلائم الواقع» ولترضي أهواء السلاطين. 

وكان أثناء حياته رحمه الله يرفض أن يكون شخصه أو علمه موضوع 
بحث أو نقاش من أجل أن يكون الالتفاف حول المبدأء والتكثّل حول المبدأء 
ولتصبح الرابطة الحزبية هي رابطة المبدا لا رابطة أشخاصء وبهذا ضَمِنَ 


2 أعلام 


بقاء الحزب ووحدة الحزب واستقامة القيادات التى تقودهء لأنها لا تملك إلا 
الالتزام بالفكرة والطريقة» وليس لأشخاصها من وجود في الكتلة إلا بمقدار 
خدمتهم للمبدأء وإبداعهم فى إنجاز أهدافه» وانصهارهم في فكرته. 

كما رسم الحزب طريقة واضحة في حمل الدعوة» فلا يهاڍن ولا یداهن 
ولا يُقبل بالتدرّج ولااسانمياف اللو مكل فلي كسان مدا ماد 
ومتمتلا برسول الله يله حين ساومته قريش على المُلك والجاه والمالء 
فأصرٌ إلا المبدء وصّرّف النظر عن بنى عامر حين أرادوا له حكماً مشروطاً 
بشرظ يخَالف الشرع وأبى إلا الإسلاء كاملا غين متنقوص 


ولقد كان زحمه الله يُثلج.صدرة رؤية الشباب المفكر» معتيراً أنّ الأمّة 
الإسلامية إذا أصبح التفكير لديها سجيّة فإنها ستعود خير أمّة أخرجت 
للناس» وألّف في أواخر سني عمره كتاباً أسماه "التفكير" بيّن فيه أنّ الأمّة 
قد بدأت تتلمّس قيمة الفكر في حياتها وقيمة المفكرينء آملاً أن ينتقل التفكير 
لديها من تفكير الأفراد إلى تفكير الجماعات» ليصبح تفكيراً جماعياً لا تفكيراً 
قرا وان يكوخ :تفكين الأنة ل تفكين الأقزانه: فتصتيع الأنة رة وتو 
كما كانت خير أمّة أخرجت للناس. 
خاتمة 

وعلى الرغم من عِظّم الخطوب التي مرّت بالأمّة أثناء عمله السياسيء 
فإِنّ هذه الخطوب والإرهاصات لم تزدهُ الا وا ل 
يتطرق إليه الياس أو الإحباط: بل كان رحمه الله واثقاً بنصر الله الذي لا بد 
منه, غير مغترٌ بتقلب الذين كفروا في البلاد» حتى مكّن الله سبحانه وتعالى 
من دحر الغزو الفكري» وأصبحت سهام المسلمين تصيب جسد الرأسمالية 
العلمانية الكافرة وديموقراطيتها المزيّفة. وإذا كانت الاشتراكية قد سقطت» 
فإِنّ الرأسمالية أكثر عفونة منهاء وهي آيلة إلى السقوطء ولكن إقامة دولة 
للمسلمين» وإظهار النظام العالمي لودو RE REE‏ 
الأعوج المنحرف» من شأنه أن يسرّع في تحطيم هذا المبدأ الاستعماري 
العفنء الذي أصبح التطلّع للخلاص منه موجود حتى لدى شعوب الغرب 
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نفسهاء وكلنا ثقة بنصر الله الأكيدء وبقرب إقامة دولة خلافة فى الأرض»› 
هذه الإرهاصات التى يعيشها المسلمونء والتنكيل والتجويع اللذين حلا بهم 
في مشارق الأرض ومغاربها إلا مُثاراً للأمل بأنّ الإحساس بضرورة إعادة 
الخلافة إلى 'الآرهن :قد اصبيع: إخساس المشلفين وليس 'إخساس قطن معيق: 
وأنْ قضية الإسلام ستطفو على كافة القضايا لتعيش الأمة للإسلام 


مه 
َ 


المسلمين وليست دولة حزب معين أو قطر معين. 


البوطي: مقولات ب2 السلم والحرب والحكم والمعارضة 


هشام عليوان ” 


مقدمة 


إنّ الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي (2013-1929م) الكردي 
الأضل» مخ :اين علمة نتؤزيا ودعاكها: فاح مع والدة ملا رمان 
(1990-1888م) إلى دمشق عام 1933م من قريته جيلكا التابعة لجزيرة ابن 
التلاقي بين حدود سوريا والعراق وتركياء إثر هيمنة العلمانية الأتاتوركية 
على أنقاض الدولة العثمانية» فسكن فى حى الأكراد (ركن الدين) على سفح 
هيل :قاسنيوى: التحق نسدزسة انتداقية فت ستظقة اروك دشي لكن 
الماد وع الدوى الآول:فى كلقيئه دروي العقيدة والشيزة والشمق 
والصرف في سنّ مبكرة. ثم تلقى العلومّ في معهد التوجيه الإسلامي لدى 
الشيخ حسن حبنكة الميداني (1978-1908م), بجامع منجك فى حى 
الجزماتية بالميدان لفترة ست سنوات أي حتى العام 1953م. وفي عام 
4م سافر إلى القاهرة حيث حصل على شهادة الإجازة فى الشريعة من 
جامعة الأزهر عام 1955م: ثم على دبلوم التربية من كلية اللغة العربية في 
الجامعة ذاتها عام 1956م. ودرّس مادة التربية الإسلامية في حمص عام 
8م قبل أن يعيّن مُعيداً في كلية الشريعة بجامعة دمشق عام 1960م. نال 


* باحث فى الفكر السياسى الإسلامى. 
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درجة الدكتوراه من كلية القانون والشريعة بجامعة الأزهر عام 1965م» في 
أصول الشريعة الإسلامية عن أطروحته "ضوابط المصلحة في الشريعة 
الإسلامية" برتبة ممتاز مع التوصية بطباعتها على نفقة الجامعة وتبادلها مع 
الجامعات الأخرى. ترقّى أكاديمياً حتى أصبح عميداً لكلية الشريعة في 1 
دمشق عام 1977م ثم رئيساً لقسم العقيدة والأديان» وبقى محاضراً متعاقداً 
بعد تقاعده عام 1993م وإلى حين وفاته. 1 


هو صوفى النزعة لكنه رفض كوالده شطحات المتصوّفة. متحفقظ عن 
الا وا وا من وا و ا ضباق ار فى 
اشاق الا هر مطيذية [لإاسلا سيق العا ركيدن: وكديرة الشرغية (الجناكه . 
وعُرف قبل ذاك وبعده» بجدالاته الطويلة مع التيار السلفي لا سيما أبرز 
اهوت في مموونا الشجة الححداة تاضيو الدية الألنات (1999-1914م)» 
وبردوده الحادّة على آراء حزب التحرير ومؤسّسه القاضي قى اندي 
النبهاني (1977-1914م). وجاء كتابه (الجهاد فى الإسلام ک2 
وكيف تا عام 1993م ليضمٌ زبدة آرائه المناهضة للتيارات الإسلامية 
عامة والجهادية منها خاصةء بينما يغلب الطابع الدعوي على مؤلفاته الكثيرة, 
ويظهر ميله إلى علوم الآلة والمنطق خاصة - وقد تلقّاها عن والده مُلاً 
رمضان - في جدالاته المتنوعة مع الإسلاميين والعلمانيين» وتُعتبر أطروحته 
الأصولية (ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية) من أجود ما كتبه. 


لقد اشتّهر البوطي لسنوات طويلة بمعاركه الكلامية مع الإسلاميين 
والعلمانيين على حدّ سواءء فانتقدهم بشدة وردّوا عليه بالقسوة ذاتها©, 
ورغم أنه منسوب إلى التقليد الفقهى المحافظ إلا أنه خرج بآراء مغايرة فى 
جالات ا امهنا افش ا الوا مهال لا ال ي ااا 


(1) انظر: نبذة عن حياة العلمة الإمام الشهيد محمد سعيد رمضان البوطيء موقع 
نسيم الشام» www.naseemalsham.com‏ 

(2) انظر: كتاب الشيخ ناصر الدَّين الألباني» دفاع عن الحديث النبوي والسيرة في الردّ 
على جهالات الدكتور البوطى فى كتابه فقه السيرة مؤسسة ومكتبة الخافقين, 
دمشق: 1397آف وكتاب الدكتور عبد الززاق عيدء سدتة مياكل الوهم تقد العقل 
الفقهي (البوطي نموذجاً)» دار الطليعةء بيروت» ط1ء 2003. 


6 أعلام 


السنّية المختلفة» مجتهداً في تطبيق الأصول على الفروع» فأخطأ وأصاب كما 
هو حال کل مجتهد. 

أما موقعه من النظام الحاكم وموقفه منه فكان ما جلب عليه الانتقادات 
من مريديه وخصومه على السواء» فهو صار مقرّباً من الرئيس الراحل حافظ 
الأسد لا سيما في العشرية الأخيرة من حياته» واستمرّ ذلك بتفاوت مع نجله 
الرئيس بشار الأسد. ومع انطلاق الحراك الشعبى من درعا فى آذار (مارس) 
1م لينتشر في عن ت A E‏ 
E‏ الجماعات الإسلامية خاصةء مع تنزيل الأحكام الفقهية 
على الحوادث طبقاً لقراءته النمطية للواقع السياسيء والتى هى متطابقة مع 
ما يراه التظام: Deal SE E A‏ الانخراط في سلك 
المعارضةء إلى أن قضى اغتيالاً في مسجد الإيمان بدمشق في 21 آذار 
(مارس) 2013م. 


واخترث كتابه (الجهاد في الإسلام كيف نفهمه؟ وكيف نمارسه؟) 
ليكون المصدر الرئيسي لهذا البحثء مع الاستفادة من كتابات أخرى للبوطي 
ومن حخْطّبه وفتاويه التي تؤرّخ مواقفه الأخيرة من الحراك الشعبي في 
سورياء وذلك لما يحويه الكتاب المذكور وسواه من استنتاجات ومقايسنات 
ومصطلحات مثيرة للجدل» وهي بمجملها قمينة بتظهير العقل السياسي 
التوطي: إن حت الفسية يفي كفا انرا كوم ماقف الوط يشكل 
افخيل و عو استدعاء. السذياداقه: الفكوية. حفى وان كان و که مان ها ف 
الات موش الةو ا فك وان كان ما لقا 
التكازة إلا سكا عن جمهوى التقواء على جد قولة ومو ها سارن اة 
على خلافه في هذه المقاربة المشفوعة بمقارنات لا غنى عنها سواء مع آراء 
سابقة له» أو مع اتحويرات عن مر جر طحا وارضين: الطاول CE‏ 
اتا ق ؛ حتى ليبدو فعلا أنّ البوطي متبّع حقاً لكن في حدود معينة. 
بينما تبدو احتهاداته غير متوافقة عمو مع ما يراه e‏ فتلا 
عن أنّ آراءه في الموضوع نفسه يعتريها التناقض والاضطراب. 


ويفترض البحث أنّ البوطي مع تمكّنه في العلوم الإسلامية المختلفة 
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وتخصّصه في أصول الفقه تحديداً والتزامه بالمنهج الفقهي التقليدي إلا أنه 
ولف E lea as EE oe‏ 
يكوا اله 8 ا ا ا کر و الوک یا ده اله 
في أطروحته (آثار الحرب في الفقه الإسلامي دراسة O‏ دون أن 
يذكره في كتابه الإشكالي (الجهاد في الإسلام كيف نفهمه؟ وكيف 
E‏ ا ا mE‏ ذكره قبلا فى كتابه (فقه 
ليو وجار في الاتجاه :نفنسه الذي دمب إليه'التحيلي تابيداً لفكزة أن 
النحواد الابيكون الأار ذا على عدواق فاكو علي ار الت و ا ن 
الزحيلي نفسه؛ بحيث اقترب أكثر من تقييد الجهاد بشروط الواقع السياسي 
وظروفه. ولم يكتفٍ بذلكء بل انطلق مما سبق ليتعامل مع الحاكم المستبدَ 
المعاصر وكأنه الحاكم المسلم العادل المستوفي لشرائط البيعة والمستحق 
الطلافة :مق الرعية: فيحسيم الجهان القتالى بعهدة هذا الماكه» ويضيم 
الخارجون عليه محاربين عملاءء لا بغاةٌ متأوّلين على الأقل. 


ابن اه ى اعا هذا الب ف ك الت ركشت 
SEG EGE E 59‏ 
ea AL DE E a‏ قن 
كتبها المعتمدة. 


( قوج فراع عة هل قاقر التوملي بالجعيلي فى كداته الفمادن لاول رة غا 
9 و واشت اكتف ی ران فی مما ر ا ال کی يعد 
استعراض مختلف الآراء والأدلة» ومن أبرزها الانطلاق من كون الحرابة علة 
شرعية لجهان الكقار مع جعلها مرادفة للعدوان لإثبات أن لا مياذاة بالجهاد لتقن 
الإسلام رغم اتفاق فقهاء المذاهب الأربعة على خلاف ذلك. ثم إن البوطي وفقاً 
لرأيه الأول في (فقه السيرة) ينتقد كل من يقول بدفاعية الجهاد لا هجوميتهء 
ومنهم الزحيلي ضمناً. ثم يعود ليتقارب مع الزحيلي في كتابه (الجهاد في 
الإسلام) دون أن يتطابق معه» وهو ما سنشير إليه تباعا. 

(4) صدرت الطبعة الأولى لكتابه (فقه السيرة) عام 1972ء فيما صدر كتابه (الجهاد في 
الإسلام كيف نفهمه؟ وكيف نمارسه؟) عام 1993ء والطبعة التي بين يدي البحث من 
فقه السيرة هي الطبعة العاشرة الصادرة عام 1991ء بحيث يظهر رأيان متناقضان 
فى الكجابية: المذكورين ق عا الا ولعدهها يتسة الآنفنه لكن الحوظى :لا 
يصرّح بتراجعه عن الرأي الأولء ولا إمكانية للجمع بين الرأيين إلا بتعسّف. ‏ 0 


8 أعلام 


وينقسم البحث إلى أربعة مطالب نتناول فيها مفهوم الجهاد لدى 
البوطي ومشروعيته وعلّته ومدى انطباق مفهوم الجهاد شرعاً على أفعال 
ا الإسلامية المعاضرة: وزؤيتة عن اتحكم والمعاوضية» .ذلك بحسن 
ما فهمه البوطي من نصوص فقهاء المذاهب الأربعة» مرجّحاً بينهاء ومجتهداً 
فنيها: مع التدقيق فى معاتى كلك التصوصض:ومقاضل أصكابها سب 
سياقات اللفظ والمعنى: حك طق فيها بين آراء البوطي خاصة وبينها وآراء 
الزحيلي» ومدى انطباقهما أو انطباق رأي البوطي تحديداً - حيث تقتضي 
الخ ع م ماب اه جور افا .- ٠‏ 


المطلب الأول: مفهوم الجهاد ومشروعيته 

يراجعٌ البوطي مصطلاح الجهاد وما يدل عليه شرعاً ويحدّد له غاية 
تختلف عما تعارف عليه الفقهاء. وذلك لتعزيز مقولة إِنّ الدعوة هي الأصل 
وإِنّ الجهاد هى الفرعء ومن تم لتضييق مجاله قدر الإمكان» وليكون القتال 
بعد ذلك تابعاً لمقتضيات الدعوة السلمية وخاضعاً لمبدأ الحرية الدينية في 
المجتمع وفي الدولة» متجاوزاً كما حال الزحيلي مسألة التفريق التقليدي بين 
حرب دفاعية وأخرى هجومية» فما عنده إلا جهاد واحد متّسق بنوعيه 
الدعوي والقتالي. والجهاد القتالي هو دائماً لرنّ العدوان فيكون دفاعاً أو 
هجؤماً وقاقياً على سَبَيل الدفاع عن التفس من خطر محدق. وقد .شرع 
الجهاد القتالي بحسب البوطي في كتابه (الجهاد في الإسلام) للدفاع عن 
الدولة الإسلامية القائمة وليس لإقامتهاء بخلاف ما قرّره في كتابه الآخر 
(فقه السيرة). فكيف يعرّف الفقهاء مصطلح الجهاد وما هى تعريف البوطي؟ 
وما آثار هذا التعريف على رؤية البوطي لمشروعية الجهاد والباعث عليه 
بالمقارنة مع جمهور الفقهاء؟ 


أولا: مفهوم الجهاد 
إن كلفنة التهواه اه مصدنى حاهة بقوادا ومشسافدة: وحافة فاعل من 


2 


جهد: إذا بالغ فى قتل عدوه وغيره. وهو فى الشرع قتال الكفار خاصة كما 
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يقول البعلي الحنبلي0). والجهاد هو دعوة الكفار إلى الدّين الحق» وقتالهم إن 
لم يقبلوا على حدّ تعبير ابن الهمام الحنفي» فيما | يقول ابن رشد (الجدّ) 
المالكي إِنّ الجهاد مأخوذ من الجَّهد وهو التعبء ف ی اا ی ا 
المبالغة في إتعاب الأنفس في ذات اللهء وإعلاء كلمته التي جعلها الله طريقاً 
ال ات وسا إل كان :الله ا ى ا ا 
[الحج: 78] وينقسم الجهاد بحسب ابن رشد على أربعة أقسام هى جهاد القلب 
وجهاد باللسان وجهاد باليد وجهاد بالسيف» فجهاد القلب ا الشيطان 
رخاس لتقن كن الشهواة الاه وهات الان نالروف 
والنهي عن المنكر ومن ذلك ما أمر الله به نبيه 5 من جهاد المنافقين لأنه 
عنّ وجلّ قال: «بكأا الخ بهد اكمار وَالْمنفِقِينَ وط عم [التوبة. 73]» 
فجاهد مَك الكفار بالسيف وجاهد المنافقين باللسانء لأن الله تعالى نهاه أن 
يُعمل عِلمّه فيهمء فيّقيم الحدود عليهم لثلا يُتَحدَّثْ عنه أنه يقتل أصحابه على 
ما رُوي عنه يَكِد وكذلك جاهد يَلَدْةٍ المشركين قبل أن يؤْمّر بقتالهم» بالقول 
خاصة. أما جهاد اليد فهو زجر ذوي الأمر أهل المناكر عن المناكر والأباطيل 
الاي المتحوفاتف: وعة ل الف افك الموحياف لادب والخسري على 
ما يؤدي إليه الاجتهاد في ذلك» ومن ذلك إقامتهم الحدود [...] وجهاد السيف 
هى قتال المشركين على الدّين. ويلخّص ابن رشد المعنى الاصطلاحي للجهاد 
يقوله: " فكل من أتعب نفسه فى ذات الله فق حامق a‏ إل ان اضيا 
في سبيل الله إذا أطلق [أي أا قل الحمان فون ااه فع ف 
بإطلاقه إلا على مجاهدة الكفار بالسيف حتى يدخلوا في الإسلام أو فا 
الجزية عن يدٍ وهم صاغرون. 


(5) شرح المقنع في فقه الإمام أحمد بن حنبل لابن قدامة المقدسيء وعليه المطلع على 
أبواب المقنع» لابن أبي الفتح البعلي الحنبلي» ج1ء دار الكتب العلمية» بيروت» 2005ء 
ص564. 

(6) ابن الهمام الحنفيء فتح القديرء ج4» المطبعة الكبرى الأميرية» بولاق» مصرء ط]1ء 
6ه» ص277. 

(7) ابن رشد (الجدّ)ء المقدمات الممهّدات لبيان ما اقتضته رسوم المدونة من الأحكام 
الشرعيات والتحصيلات المحكمات لأمهات مسائلها المشكلات. تحقيق د. محمد 
حجيء ج1؛ دار الغرب الإسلامي» بيروت» ط1ء 1988م» ص342. 


0 أعلام 


لكن وجوب الجهاد هو وجوب الوسائل لا المقاصد.ء إن المقصود بالقتال 
اجا هن 'الابدانة ونا شواها من «الشتيادة:واما رفكلا الكفاد فلي وة 
حتى لو أمكن الهداية بإقامة الدليل بغير جهاد كان أولى من الجهاد كما يقول 
الشربيني الشافعي. وإذا كان شرط الحرب هو بلوغ الدعوة باتفاق 
[الفقهاء] أي لا يجوز حرابتهم [أي قتال الكفار] حتى يكونوا قد بلغتهم 
الدعوة كما قال ابن رشد (الحفيد) المالكى7, فقد اتفق الفقهاء على جواز 
مهادنة العدو سواء بعهد وجزية أو لاء لكن منهم من أجازها دون سبب إذا 
رأى الإمام مصلحة فيهاء فيما أجازها مالك والشافعي وآبو حنيفة عند 
الضرورةء بل أجاز الأوزاعي أن يصالح الإمام الكفارَ على شيء يدفعه 
ادون اله وهو ها ق يتطيق غالبا على حان: الممتلمية من ضعف 
وتفرّق» فلا يعود من داع للتأويل لنفي المبادأة بالقتال أو ما يسمى فقهاً 
ا ا رقن "اتيت اا و و ا 


لكن البوطي وفي سياق نفي القتال قبل طروء عدوان أو ظهور دلائلهء 
ميجتح» a‏ الحوال «النقكا ني E E a‏ 
ويستند في دعواه إلى معاني الجهاد والمجاهدة التي وردت في سور مكية 
عدة قبل الإذن للمؤمنين بقتال المشركين؛ وفيها معنى الصبر على نشر الحق 
والصبر على الاذى» لينفي القول ب"أنّ الجهاد الذي هى جزء أضيل من 
اا اشاي شوك إا شرع به هة زرل اله إلى الخدينة: 
فلم يكن للجهاد قبل ذلك حُكُمٌ ولا ذكر". إذ ما دام الجهاد نوعين؛ وقد 
سبقت الدعوةٌ القتال» "فالعهد المكي من حياة رسول الله ية حفل بالجهاد 
كما حفل به العهد المدني"(1", أ أ الجهاد كما يعرّفه البوطي شرع أول 


(8) الشربيني؛ مغني المحتاج إلى معرفة معاني الفاظ المنهاج» على متن منهاج الطالبين 
للإمام أبي زكريا يحي بن شرف النووي الأنصاريء عناية محمد خليل عيتاني» 
ع4 دان المخرفة: كيزوت ظ]اء:1997:صن 27. 
ابن وشدء جداية المجتهد» ع1ء مطبحة محمد على بيخ القاهرة؛ ذدت: هن 308 

العضون كشي 309-308 

التوطي الها رفي إلا كنف تة وكيف مائو "دان الفكن السحامس: 

بیروت» ودار الفکر» دمشق» ط1» 1993» ص19. 
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مر فی ك 9 ف الندونة كن ويها آئه اتر ف اذهان< كتين من الاس 
اممهنان النحياك فى ا ا وا م ی کن وه يف 
اا سیا ک4 ا و ا عر د د 
الهجرة. ولقد آدى هذا التصوّر حسب البؤطي إلى إزالة سمة الجهاد عن كثين 
من انو عد EN ISRO O SEES‏ هن 
ذاك الذي استقرٌّ وجوده مع فجر الدعوة الإسلامية في مكة المكرمةء فكان 
ناسا لطا كفرع ت يعن ذلك من بجرزاء عواوضن: الظروفة والاخوان* 2 
ويقول إِنّ ما يفوت جُلٌ المسلمين معرفتّه هو أنّ الجهاد في سبيل الله 
ا وکا ا متكاملٌ يأخذ بعضه بِحُجزٍ بعض, ولا يتأتى 
قل ع م ن لرا الخو فالكياد الكتالى تخزة من التعيان الكله 
الذي شرعه الله سبحانه وتعالى» ولا يستقيم فبوقى الكة E‏ 
تكامل نهوضها بكلى معنى الجهاد الذي شرعه الله سبحانه وتعالى» منذ فجر 
اة ل اف ااا ا وة الي ا اة 
بالجهاد كان يتنرّل بين الحين والآخر على المسلمين من خلال الوحي 
الرباني من مثل قول الله عز وجل: ارين جَهَدُوا فنا لَمَدِيهُمَ سبلنا» 
[العنكبوت: 69] وقوله عز وجل: #وجهدوا ق أله حى E‏ [الحج: 78]» مع 
أنّ الجهاد القتالي لم يكن مشروعاً بعد. وعليه» فإنّ البوطي يرى أن تعريف 
الناس بالإسلام ودعوتهم إليه بالحوار والإقناع هو منطلق الجهاد الإسلامي 
اة ومد ا غا و و 


ويختلف تحديد البوطي للجهاد وغايته في (فقه السيرة) أولاً عن 
تحديده إياها فى كتاب (الجهاد فى الإسلام) لاحقاًء ففى الأول يعرّف الجهاد 
اه ل اله ف فل اع كت الك رانا اله اس ون 
اتد دل وء و ا ا ا ی ا ال الإسلاضي 
وتكوين الدولة الإسلامية الصحيحة "'. أما في الكتاب الثاني فيرى اکى 


(14) البوطيء فقه السيرة النبوية مع موجز لتاريخ الخلافة الراشدة؛ دار الفكر المعاصرء 
بيروت» ودار الفكر, دمشق» ط10: 1991, ص 185. 


200 اع 


أن الجهاد القتالي لم يُشرع من أجل الحصول على دار إسلام» ولم يقاتل 
الرممو ا كلل في جيل مفاموولة: اساذمية اور] مجاد حش عن المسلمين 
تتألف منهم تلك القاولة: ويتحقّق بهم نظامهاء وإنما قاتل بعدما منحه الله كل 
ذلكء حراسة له ودفاعاً عنه2”'). وشرع القتال بعد الهجرة لأن الدعوة 
أصبحت مكلوءة بحماية دولة ورئيس مسؤول عنهاء فهى يملك نظاماً سليماً 
فيما كانت (الدعوة) من قبل بيد أفراد لا تجمعهم جامعة دولة ولا ينطلقون 
في أرض يملكونها ولا يرعاهم إمام ذو مسؤولية سياسية9"). 

أما الجهاد فهو مشروع وواجب ضد كل من يتريّص بأيٌّ أرض 
إسلامية مما يسميه علماء الشريعة الإسلامية دار الإسلام. ويضيف: "إذا 
ثبت هذا الحقء يظلّ سلطان المسلمين مهيمناً عليه إلى يوم القيامةء أي فإنها 
تظل تسمى دان إسلام» مهما اغتضديها أى احتلها المعتدون: وثمرة هذا الحكم 
أن على المسلمين من أهل تلك الدار وغيرها أن يستمروا في مقاتلة المحتلين 
والمغتصبين ما وسعهم ذلك "”'» ومن المعلوم أنٌ هذا لا ا بفلسطين 
كأرض إسلامية محتلة, وإنما يتعدّاه إلى أراض إسلامية أخرىء ثبتت فيها 
صفة دار الإسلام لكووق تقلا E E‏ 
رأي البوطي ضد كل من يسعى إلى تقويض دولة من هذه الدول الإسلامية, 
مهما کات مقصرة في تطبيق مبادئ الإسلام وأحكامهء. ما دامت داخلة 
بدخول قادتها ومعظم سكانها في حوزة الإسلام» لا سيما إذا كان العدوان 
آتياً من جهةٍ تتربّص بالإسلام وأهله» كالدول الاستعمارية اليوم'» وفي 
ف إشارة هة الى المعانضاف الاحلامية الذنظطية السواسية القاتمة 
متهماً إياها بأنها - أدركت ذلك أم لا - أدوات القوى الاستعمارية بهدف 
تقويض استقرار الدول الإسلامية. وباختصارء إذا كان الخروج على الحاكم 
الظالم غير جائز”": إلا أنّ الجهاد ضد الخارجين عليه واجب. 


(15) البوطيء الجهاد في الإسلام» مصدر سابق» ص197. 
(16) المصدر نفسه» ص25. 

(17) المصدر نفسه» ص197-196. 

(18) المصدر نفسه» ص198. 

(19) المصدر نفسه» ص153. 
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ثانياً: مشروعية الجهاد 


ای مروا ق و ا و 
وصولاً إلى مبادأة الكفار بالقتال ما لم يكن عهدٌ وجزية بينهم وبين 
السطلمين:' ويقول الشرميني التتافعي في معدن المهقاع إن الرسول كله كان 
قبل الهجرة ممنوعاً أول الإسلام من قتال الكفار مأموراً بالصبر على الأذى. 
وبعد الهجرة إلى المدينة» أمر به إذا ابثّدئ به» أي إذا بدأ الكفار بالقتالء 
وذلك لقوله تعالى: اوقتلا یل الله أَلَذِنَ توک 4 [البقرة: 187] ثم 
أبيح له ابتداؤه» أي البدء بقتال الكفار في غير الأشهر الحُرّم بقوله تعالى: 


رمد وو ه 


دا انسح لير ألم تاقوا ألْمُنْركنَ حيَتُ ودر الآية [التوبة: 5]» ثم 


أمر به [أي بالقتال] من غير تقیید شرط ولا زمان بقوله تعالی: «وااوم 
حَيَتُ تيفلموهمه [البقرة: 191]. وقد يكون الجهاد فرض عين على كل مسلم إن 
أحاط عدو بالمسلمين كالأحزاب من الكفار فى غزوة الخندق والذين تحزّبوا 
حول المدينة فإنه مقتض لتعيّن جهاد اشاق أما إن كان الكفار ببلادهم 
مستقرّين بها غير قاصدين شيئاً من بلاد المسلمين فجهادهم فرض كفايةء 
أي إن قام به بعض المسلمين سقط عن الباقين» وإن لم يقم أحد به أَيْم 
الجميع» وهو ما سار عليه الخلفاء الراشدون. ويحصل فرض الكفاية بأن 
يشحن الإمام الثغورَ بمكافئين للكفار مع إحكام الحصون والخنادق وتقليد 
الأمراء أو بأن يدخل الإمام أو نائبه دار الكفر بالجيوش لقتالهم. 

ويقول البابرتي الحنفي في شرح العناية على الهداية إِنّ قتال الكفار 
واجب وإن لم يبدؤوا [أي بالقتال]» للعمومات الواردة في ذلك كقوله تعالى: 
كئلوأ المفركين» [الحوبة: 5] وطاوَقَِيلُوهُمْ حَیّ لا تكرت َة [الانفال: 11] 
و« كيب عَِتَكُمْ الْقِتَالُ4 [البقرة: 549] وغيرها فإن قيل العمومات معارّضة 
بقوله تعالی: إن قو تلو شم چ [البقرة: 191] فإنه يدل على أنّ قتال الكفار 
إنما يجب إذا بُّدئوا بالقتال» أجيب بأنه منسوخ. وبيانه أنّ رسول الله كَل 
كان في الابتداء مأموراً بالصفح والإعراض عن المشركين بقوله: «إفاصتَح 


4 أعلام 


عي ر 2ه 


ألصَّفْحَ لحمل [الحجر: 85 ] و#وَأَعَرِضٌ عَنِ المشرِكين» [ ج كع أشن 
بالذعاء إلى الدب ين بالموعظة والمجادلة بالأحسن بقوله: #أدَعٌ لل سيل 5 
بأليكمة وَلْمُوعِظة» [النحل: 5 ثم أذن بالقتال إذا كانت البداءة منهم بقوله 
تعالى: اون 0 يقتت باتهم ظيمواً» [ [الحج: 39] وبقوله: إن فو 
وهم [البقرة: 191]» ثم أمر بالقتال ابتداء في بعض الأزمان بقوله تعالى: 
ِدَإِدًا أَشَلمَ لوخد سر ارم ف اقل فوا المشُركينَ حَيْتُ دشو 4 [اللشوبة: 5ء شم ا 
بالبداءة بالقتال مطلقاً في الأزمان كلها وفي الأماكن بأسرها فقال تعالى: 
وهم حَقّ یی کا کن ونه 46 [الأنفال: 11 ] و«إقديلوا ارت لآ منوت باه و 
الور از [التوبة: 29]. 


ويتناول البوطي في (فقه السيرة) تدرّج حكم الجهاد في الإسلام بما يتوافق 
بالمعنى العام مع جمهور الفقهاء إذ "كان الجهاد فى صدر الإسلام مقتصراً على 
الاق الا سم الحسوة فى سعيلها. الفحن وراه ةه يع ال ااه 
عبد کر کیاکی ےو كل قوھ ہا کے شوع يعن ذلك فكان كن 
من وقف عقبة في طريق إقامة المجتمع الإسلامي» على أن لا يُقبل من الملاحدة 
والوثنيين والمشركين إلا الإسلام» وذلك لعدم إمكان الانسجام بين المجتمع 
الإسلامي الصحيح وما هم عليه من الإلحاد والوثنية. أما أهل الكتاب فيكفي 
خضوعهم للمجتمع الإسلامي وانضوائهم في دولته على أن يدفعوا ما يُسمّى 
الجزية مكان ما يدفعه المسلمون من الزكاة". ثم يرى البوطي أنه عند هذه 
المرحلة الأخيرةء استقرّ حكم الجهاد في الإسلام» وهذا هو واجب المسلمين 
في كل عصر إذا توافرت لديهم القوة والعدَّة اللازمة وعن هذه المرحلة يقول 
الله تعالى: #إقيرا اسا ل بوتکم ر الفا ولي دوا فک ِلْعلةٌ وأعلموا 
أن أله مه م القت [التوبة: 123]. ويستنتج بعد ذلك أنه "لا معنى لتقسيم 
الجهاد في سبيل الله إلى حرب دفاعية وأخرى هجوميةء إذ مناط شرعة 
ااا لفن الدفاع لذاته ولا الهجوم لذاته. إنما مناطه الحاجة إلى إقامة 
المجتمع الإسلامي بكل ما يتطلّبه من النّظُّم والمبادئ الإسلاميةء ولا عبرة 
تكد بذاك ا جام فهوما أو قاع لاخر 


)21( انظر: فتح القديرء ج4 مصدر سابيق» ص 282 وورد المعنى نفسه في المقدمات 
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ويتناول البوطي في الكتاب ذاته آية السيف الواردة في سورة التوبة أو 
براءة» وهى قوله تعالى: قدا اسل الاير ارم فافتلا الشركين يك 
ر وو وہ روو و رفو وو بر اوور 0 )و 
وج موه وخذوهرٌ 0 0 / كد [التوبة: »]5S‏ فيقول: إِنّ 
E‏ الدفاعية ا ال ا المنتشزقون: 
فسورة براءة من أواخر ما نزل من القرآن» وأحكامها - وأكثرها متعلق 
بالجهاد - مستقرة باقية» ولا داعى للقول إِنّ هذه الآيات نسخت ما قبلها من 
الآيات التي تقرّر الجهاد الدفاعي» لأن الجهاد في أصل مشروعيته غير ناظر 
إلى هجوم ولا إلى دفاع» إنما هو يستهدف إعلاء كلمة الله تعالى» وإشادة 
ضرع المحكيع الإسلامن السلية وإقامة وؤلة الله فى الارن ايا كانت 
الوسيلة المتعيّنة إلى ذلك: فقد تكون الوسيلة لظرفيٍ ماء المسالمة وبث 
النصيحة والتعليم والإرشادء وعندئذ لا يُفسّر الجهاد إلا بذلك, وقد تكون 
لظرفٍ آخرء الحرب الدفاعية مع النصح والإرشاد والتوجيه» فهذا هى الجهاد 
المشروع حينئذء وقد تكون الوسيلة المتعيّنة لظروف أخرى هي الحرب 
الهجومية» فهى حينئذ ذروة الجهاد وأشرفه. والحاكم المسلم المتبصّر الواعي 
المخلص لله ورسوله ولعامة المسلمينء هو الذي يقدّر الطرف ويعيّن 
الوسيلةء > ما يعني أنْ جميع هذه الوسائل الخلاث مشروعة في ت تحقيق الجهاد 
على أن لا يُطبّق منها إلا ما تقتضيه المصلحة الآنية التى يقدّرها الحاكم: 
AES » » 3‏ : 22 
وتبادل التطبيق ليس من النسخ في شيء0©. 

ويقول البوطي في (فقه السيرة) أيضاً إن محترفي الغزو الفكري 
حصروا كل همهم في مشروعية ١‏ لجهاد لأنه أخطر ركن من أركان الإسلام 
في نظر أعدائه» وهم يدركون أنّ هذا الركن إذا استيقظ فى نفوس المسلمين 


المليمات لآين :شه (النهه): جا مدن سايق هن 346344 أا أن رشت الف 
فيذكر أن الإمام مالك قال بعدم جواز ابتداء الحبشة بالقتال لما روى من حديث 
النبي عليه انصلاة والسلام: "ذروا الحبشة ها وذرتكم" بذاية المجتيد جا 
مدر ان301 

(22) البوطيء فقه السيرة النبوية» مصدر سابق» ص186-185. 


6 أعلام 


البدء في هذه النقطة بالذات بغية وقف المد الإسلامي”. ويضيف أنّ 
مغالطات وتشويهات دُسّت في الجهادء وهي تتمثّل في نظريتين متناقضتين 
في الظاهر ولكنهما منسجمتان في باطن الأمر وحقيقتهء إذ يتكؤن من كليهما 
IN EOE SEALS SAE A RA a‏ 
قبي تلك تكادي جا الإسادم لع يتحسن إلا بحة السيف روخ الحو كلد 
ET‏ سلكوا مسلك الإكراه فكان الفتح الإسلامي E E‏ 
وطق 2330 ا وفكر. واما التظوية القافية فی ف ال كتف دكن 
E ES‏ ا ا 
الاه ولا ارو 9 ا وا على لك ودروا هذا 
السياق لا يسلم منه حتى الزحيلي نفسه])» قبل أن ينقلب رأي البوطي 
راما على عقي :فى کا اک ف اا ا كافف فاية السياد 
O‏ على قتع NO‏ امعد الماك عفاي 
الحرانة من الخارع: وفئ الداخل إكن قيام الدؤلة الإسلامية من دون قتان 
رک تعيزوة لايد للجهاة اللي من ا اجا صا بای مه 
وتحقيق هذا المناخ يحتاج إلى و برأسهء ويقصد به 
إيجاد جماعة مؤمنة صادقة في إيمانها» تكون من الكثرة والأهمية بحية 
كان مها شد .ولهمة الدولة الاسلامية ا الم الا ا 
الكعراف الداسلية الع يمكن أن ی هذا الفدى ا کو ا 
والاضطراب. وإيجاد هذه الجماعة لا يتحقق بخصام ولا قتال» ولا بما يشبه 
الانفجار الكبيرء وإنما بمعاناة كبيرة وصبر طويل في إبلاغ دين الله 
وشتريفتة رز فى اعتداد و او اا وک ایس اکان 
حب الخالق وجل إلى القلوب» على أن لا تشوب هذا العمل الجهادي 
شائبة نفس أى مصلحة دنيوية أى رغبة في بلوغ حكم. فإذا تغلب الخير 
وشاع الالتزام بدين الله في المجتمع ا الحكم آلياً بصبغة الإسلام 


(23) المصدر نفسه» ص455-454. 
(25) المصدر نفسه» ص 187-186. 
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ونظامه2). وعلى هذاء فإن قيام المجتمع الإسلامي ومعه النظام السياسيء 
م وى E‏ لاقل 


المطلب الثاني: باعثٌ الجهاد وعلته 


يطرح البوطي رأيين متناقضين لدى تناول الباعث على الجهاد وعلّته 
ودولته ويكون دفاعيا أى هجومياً بحسب الظروفء بغضٌ النظر عن وجود 
عدوان مباشر أم لا. أما رأيه الثاني فيجعل الجهاد دفاعياً حتى وهو في حالة 
الهجوم الوقائي» ويكون هدفه حماية المجتمع والدولة بعد قيامهما دون 
خصام أو قتال» ضمن مسار دعوي سليم ومسالم. 


ووفق الرأي الثاني» يتابع البوطي ما اعتمده الزحيلي لترجيح الطابع 
الدفاعي للجهادء أي ما يزعمه من انبناء القتال على علّة الحرابة كما يقول 
جمهور الفقهاء. وليس على علّة الكفر كما يقول الشافعي في أحد قوليه» رغم 
د اللعواينة زو لعن لي هله نس وى لعفا ولي كني نا 
الضاق التاغي اخكلك افده فكواء الحذامت E‏ ا شاف يهان 


(26) يقول الزحيلي: إِنّ الجهان مشروع في الإسلام اضطراراً قال تعالي: کیب 
يڪم اتال 1 لم4 [البقرة: 16]» وليس الجهاد مبدأ هجومياً عدوانياً 
وإنما هو مبداً وقائيء وأنٌ قتل الكفار ليس مقصوداً لذاته» وأنّ الإسلام يفضّل 
سلوك السلام بصفة أصيلة؛ كلما أمكن ذلك. ويحصر الزحيلي مشروعية الجهاد 
في حالات الدفاع الوقائي: أي الاعتداء على الدعاة إلى الله بمصادرة حرية التبليغ 
الإيجابيةء أو وقوع الفتنة في الدّين أو المحاربة بالفعل» أو لنصرة المظلوم فرداً أو 
جماعة» وهو مشروع أيضاً دفاعاً عن الإنسانية في حال اضطهاد دولة للأقليات من 
رعاياهاء أو الدفاع عن النفس» حيث يتبين أن الزحيلي يفرّغ الجهاد الدفاعي من 
مضمونه.ء وبما يتجاوز الرأي الثاني للبوطي عن الجهادء الذي لا يتجاوز التصدّي 
لمن يقاوم الدعوة عموماً ومن يصرّ من أهل جزيرة العرب على عبادة الأوثان؛ 
انظر كتاب: آثار الحرب فى الفقه الإسلامى دراسة مقارنة» دار الفكر» دمشق» ط3 
8 ص86 90: 94-93 والبوظيء الجهان فى الإسلام. مضدزن سايق» ضص25-24. 
(27) البوطيء الجهاد في الإسلام» مصدر سابق» ص195» مع هامش رقم1 في الصفحة 
ذاتها. 


2.8 أعلام 


وكوب نهيان الكفان :وجويا كنائياء دون اشكراط العدواة على يان لاساد 
فإذا وقع العدوان يصبح الجهاد فرض عين على كلّ مسلم. 

فما هو الفارق بين رأيي البوطي بشأن الباعث على الجهاد والغاية منه؟ 
وما هي العلّة الشرعية لفريضة الجهاد بحسب جمهور الفقهاء؟ 


أولا: الباعث على الجهاد 


يرفض البوطي في كتابه (الجهاد في الإسلام) القول السائد بأنّ علة 
عدم تشريع الال مك هيهف المشلمين وقلة عددهمء ويؤكد بطلان هذه 
العلّة © لأنّه "لى كانت العلّة عجز النبى يله عن المقاومة وعن رد الكيد 
يله e‏ ا “قاع اوسيل 
والأنبياء أآمضى من أسلحة الثائرين". ويقول إنه يي "ما كان يستقبل 
عدواق المشرعية إلا مفزيه من العشقة والرسمة وها كرك اقات والدعاء 
عليهم حتى في أحلك الساعات وأقسى الظروف التي مرّت به في تلك 
اون ت ا و ا 
نكةه ' کارا ارادا قلا متجائوين وسظ عكرة من الفاس الكاكويق والضالين 
المشركين. وكانت أرض مكة وعاء لهم جميعاً تتلاقى عليها القبائل المختلفة: 


9 يتتاول :ابن .رش (الحفيد) الخلاف ابيق جميؤن الفقهاء والشافعى فى مسال قت 
الأسرى المشركين كأحد الخيارات لدى إمام المسلمين؛ فيقول إِنّ الشافعي لا يميّز 
بينهم» فيما يستثني الجمهور أصنافاً ممن لا يقاتلون عادة كالنساء والصبيان 
والشيوخ والرهبان والحرّاث» ويفسر ذلك على أن علة قتل الأسرى ( القتال) لدى 
الشافعي هي الو فا اعلا عك المهون هي الحزاية آي مت جار ارف 
ممن يطيقون القتال عادة من الذكور البالغين» ويتبين هنا أن الزحيلي يخلط بين 
قتل الأسرى المشركين وقتالهم» وشتان بين الأمرين. انظر: بداية المجتهد» مصدر 
ايۇء 1 307-904 

(29) يناقض البوطي هنا ما ذكره أولاً في (فقه السيرة النبوية) أن جمهور الفقهاء 
متفقون أنه على المسلمين أن يقدّموا مصلحة حفظ النفس على ما سواها إذا كانوا 
من قلة العدد أى ضعف العدة بحيث يغلب الظن أنهم سيقتلون من غير أي نكاية 
في أعدائهم» لأن المصلحة المقابلة وهي حفظ الدين موهومة أو منفية الوقوع, 
ومؤدى هذا أن الجهاد لم يشرع في مكة بسبب الضعف وقلة العددء انظر: فقه 
السيزة التزوية:«مصدن. تانق ضن107: 
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وتصطبغ منهم بعادات واتجاهات قبلية. والمسلمون في مكة كانوا فقراء إلى 
الأرض التي تكون داراً لهم» وإلى النظام الذي ينسج صلة ما بينهم؛ ويجعل 
منهم مجتمعاً تستقرٌ أركانه فوق الأرضء ومن ثَمَّ لم يكن لهم وراء العقيدة 
التي يدعون إليها وينافحون بالفكر عنها أي حق ثابت ينهضون بحراسته 
ويقاتلون من دونه إن اقتضى الأمرء ومن ثم لم يكن للجهاد القتالي أي مبرّر 
آنذاك "» ويضيف أنّ القتال شرع في المدينة» لأنّ الله أكرم المسلمين لدى 
هجرتهم إلى المدينة بالأرض التي أورثهم إياها ومكنهم منهاء ا 
الإسلامية التي تكاثرت فوق تلك الأرضء والنظام الذي جمع شملهم و 
سلطاتيم, إذنة فالتصيان الققالي الذي شرع لدي استفرار ا 8 
المذيفة) إكنا. شوع 2520 الحقوق الثلاثة"7!), وهذا الرأي ري 
نسبياً مما يقرّره الزحيلي62. 


لكن البوطي في (فقه السيرة) وفي سياق استنباط الحكمة من تأخير 
الإذنبالتفال إلى العهد الفدكى:وذكن امرين أزلاهيا انه'كان من المطلرب أرية 
اة الال رنف تالس والدعوة إليه وحلّ المشكلات التي قد تقف 
في سبيل فهمهء وثانيهما أن لا يحمّلهم الله واجب القتال قبل أن توجد لهم 
دار إسلام تكون لهم بمثابة معقل يأوون آله ولو دون ج ا ان الها 
تر هك كان تسسا و و 


66 الو ا ف ا و ا 6 
(33): “فقون الذهيت: [3 "كلّاينا اسعمة فى الحسريه لقني هن الاذن بالففال ترد 
العدوان وحماية الدعوة, بعد أن قوي المسلمون, وبعد أن تكوّنت لهم دولة وأصبح 
لهم وطن" ¢ ويعثير أن ' الإسلام لم يعمد إلى القتال كوسيلة من وسائل نشره»› 
وإنما كان القتال تطوراً طبيعياً تقتضيه طبيعة الدعوة وتهيكة ظروفها وملايساتها 
وموقف الكافرين منها من عرب وفرس ويهود وروم وحماية الدعاة لهاء ولو كان 

القتال للإكراه على الإسلاع لما نهى الرسول كله عن. قتال غين المقائلة كالشيوخ 
والنساء والرشياق:والفلاحين ما ادافوا ممنالبين »يل الدافك على" القفال نيهم العدوان 
وإرساء قواعد الحرية لشعوب الأرض» بحيث يمكنهم النظر في الإسلام» آثار 


0 اعلام 


ويُستفاد من كلامه هذا على وجهين: الأول تعارضه مع ما نفاه لاحقاً فى 
(الجهاد في الإسلام) بخصوص علة عدم تشريع الجهاد القتالي في مكة, 
والثاني قصوره عما ذهب إليه فيما بعد في تعليل مشروعية الجهاد القتالي 
في المدينة أي قيام العناصر الثلاثة المكوّنة للدولة من أرض وشعب وسلطة؛ 
بعناصرها الثلاثةء إلا إن كان البوطي قَصّد بدار الإسلام في المدينة ما راح 
إليه فيما يعد من تكامل العناصر الثلاثة للدولة. 


وإذا كان الجهاد القتالي قد شرع - حسب الرأي الثاني - ليداقع 
المسلمون به عن الحق الذي 5 الله به وملّكهم إياهء وو ا أنْ هذا 
الحق لم يكن موجوداً بحوزتهم من قبلء فإنّ هذا النوع من الجهاد أيضاً لم 
يكن مشروعاً آنذاكء ولم يُشرع يوماً لإيجاد هذا الحقء أو هذه الثرؤة من 
العدم. فرسول الله بيه لم يقاتل في سبيل الحصول على دار إسلام» ولم 
باط فى و ا ا کے ن اسان ا ع 
تلك الدولة ويتحقق بهم نظامهاء وإنما قاتل بعد أن منحه الله كل ذلك 
حراسة له ودفاعاً عنه"2")» [على أنّ الزحيلي وإن كان ممن يرون أنّ الجهاد 
اقاقى الطنيمعه إلا انهلا يعض محال الها حرفا بل يري فقن الام 
المت ايا 

ويعتبر البوطي وفق رأيه الثاني أن الجهاد الذي شرعه الله درءاً 
للحرابة على اشكالها قد يتخذ طريقة الحرب الدفاعية أى طريقة الحرب 
المحونية كن SEES EE‏ امس الشدلف 
اللاي فووا وي املق ور وهو و ترات وا وى ووب يداه 
المشركون والثانية بدأها المسلمون لكن ردًا على كيد خطط له المشركون 
ومن معهم. ثم يقول إِنْ الغزوات كانت دفاعية قبل صلح الحديبية وأصبحت 
هجومية بعدهء بالنظر إلى بصيرة الحاكم المسلم وإلى قوة المسلمين 
وضعفهم.ء وليس أول عهدهم بمشروعية الجهاد لدى أول استقرارهم في 


(34) البوطيء فقه السيرة النبوية» مصدر سابق» ص184. 
(35) البوطيء الجهاد في الإسلام. مصدر سابقء ص197-196. 
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المدينة من حيث التمكن والقوة كعهدهم بها من بعدء أي بعد النصر الذي 
أحرزوه في سلسلة الغزوات الدفاعية المتتاليةء لكن أين غزوة بدر الكبرى 
من هذا التقسيم» حيث كان النفير فيها لاعتراض قافلة تجارية لأبى سفيان» 
ول يكن كه عدوان مياسن على المدينة. أو تخشيط للعدز ان عليما إن 
تبرير أي هجوم بوجود مخطط عدواني ماء يصحٌ مطلقاً في كلّ آن» ما لم 
يكن عه بين المسلمين والكفان رة ذلك إلى ها قروة الفتماء من قبل من 
وجوب جهاد الطلب مرة في السنةء فضلا عن أنّ المعيار المطروح لدى 
البوطي هنا بين الدفاع والهجوم» هو توافر القوة وليس مجرّد العدوان. 


ولابن تيمية رأي مختلف ومتقدّم عما طرحه البوطيء فيقول إِنّ غزوة 
بو كات ال فاا بن موان ساس قفي الحويظة 'الأولي: كان 
رسول الله َيه وأصحابه يعفون عن المشركين وأهل الكتاب كما أمرهم الله 
حتى آذن الله فيهم» فلما غزا بدراً وقتل الله به من قتل من صناديد الكفار 
وشادة ‏ فريش وغاد المسلفون متصتوريق. غاسمية: أسلم المنافقون: قن المدينة 
من حيث الظاهر. ثم لما نزلت سورة التوبة أى براءة أمر أن يبتدئ جميع 
الكفار بالقتال وثنيّهم وكتابيّهم سواء كقوا أى لم يكقواء وأن ينبذ إليهم تلك 
الود اغف الخ كانه ضفة. وكيم كام فل ووا ول ر کان 
مأموراً بالصبر على أذاهم والعفو عنهم» وأما بعد بدر وقبل براءة فقد كان 
يقاتل من يؤذيه ويُمسك عمن سالمه”. وبما أنّ ابن تيمية لا يرجّح نسخ 
آية السيف لجميع الآيات التي تأمر بالصفح أو قتال من قاتل المسلمين 


سس 


وحسبء (وهو رأي البوطي والزحيلي أيضاً) فقد قال بإعمال كلّ هذه الآيات 


(36) يقول الزحيلي: إِنّ الجهاد الإسلامي من نوع خاصء فهو ليس هجومياً ظالماً للعالم 
وليس مجرد دفاع عن حدود الوطن والمصالح» فهو بكلمة موجزة وسيلة في يد 
ولى الأمر لحماية نشر الدعوة أو للدفاع عن المسلمين. وقد يكون الجهاد مطلوباً 
إذا اسعحية كا مالي واناه و بل لاون جا الاج ف ن 
التقيد بحدود جغرافية مصطنعةء فالإسلام لا تحدّه حدود وطن قومي حتى يلتزم 
بالدفاع عنه فقطء وإنما نطاق الإسلام واسعء والجهاد حينئذ يلازم حماية الدعاة 
إليه» آثار الحرب في الفقه الإسلامي» مصدر سابق» ص125-124. 

(37) البوطيء الجهاد في الإسلام» مصدر سابق» ص111. 


2 أعلام 


بحسب ضعف المسلمين وقوتهم» "فمن كان من المؤمنين بأرض هو فيها 
مستضعَف أو في وقت هو فيه مستضعفء فليعمل بآية الصبر والصفح عمن 
يؤذي الله شرل من الذين أوتوا الكتاب والمشركين» وأما أهل القوة فإنما 
يعملون بآية قتال أئمة الكفر الذين يطعنون في الدّين وآية قتال أهل الكتاب 
حتى يعطوا الجزية وهم صاغرون"020. 


ثانياً: مفهوم الحرابة 

يتوافق البوطي مع ما قرّره الزحيلي قبلّه من أنّ علّة الجهاد هي حَرَابة 
الكفار لا نفس كفرهم. ويفسّر الزحيلي الحرابة بأنها العدوان» فلا يكون 
القتال برأيه إلا ردّاً على العدوان الذي يقوم به الأعداء سواء على أرض 
الإسلام أو على حرية الدعوة في آي مكان» وليس بقصد إكراه الكافر على 
لوستلا ٠‏ في حي أن الخدارس اا ا ع اک ا 
تيد ما ذهب إليه الزحيلي ء حين تقرّر أنّ الجهاد فرض كفاية مرة كل 
عا مخراة أكاق ا غا داهم أم لا . ويسير البوطي في كتابه (الجهاد 
في الإسلام) على منوال الزحيلي في تحديد علّة الجهاد أي الحرابة دون 
مر ف ف اكا ات د معتبراً إياه رأي جمهور الفقهاء. مع 


(38) ابن تيميةء الصارم المسلول على شاتم الرسولء دراسة وتحقيق محمد الحلواني 
ومحمد كبير أحمد شودريء المجلد الثاني» رمادي للنشرء الدمام (المملكة العربية 
السعودية). ط1ء 1997 ص408, 411-410. 

(39) المصدر نفسه» ص414-413. 

(40) رول زی و وو 1 ا ا 0 ا الفماق فق 
الحراية. والمقاتلة: والاعتداء على الأسلام» “فلا يُقتِل خض لمجرد. تخالفته للأسلام 
آي لقره إتما يذل لاعتداقة على الأسلام فين المقائل لا يدون تال وإتما يلتم 
معه جانب السلم» وهنا يخلط بوضوح بين القتال والقتل. كما رجّح الزحيلي - 
خلاف ارآ جمهون الفقهاء - هدم إكراه الكافن الحريبى على تغيير عقيذته بالقرة 
إ3 الآمر غير مستسناغ ولا يقبلة.منطق ولا يجدئ بحسب طيائع الأشياء». انظر أن 
الحرب فى الفقه الإسلامى» مصدر سابق» ص83: 107-106. 

(41) على سبيل المثالء يقول ابن رشد الجد المالكي المذهب في المقدمات الملهماتء 
مصد و سادق شن 51د SISTA E‏ 
الإستلام: على الخلية". 
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حصر الجهاد مكانياً في الدفاع عن دار الإسلام» وزمانياً حين يكون ردَاً 
لعدوان جارٍ أى قيد التحصون فيكون الجهاد دفاعياً أو وقائياً. وحسب تعبيره 
لن ماف له ارود ار عا اع وا 
والحوار» وأنّ الحرابة تعالّج بالقتال". ويضيف أنه "ما من آية نزلت في 
الجهاد الفتالي إلا وترئ 'فيها أوافي الآيات التي 'تميط يها من قبل أو :من 
ا اللتقال: الذك وهو لكر انه زد الفط لقو تن هرا 
لقانم سواه عاد مما وول في اولع عو الع الح إلى ال و 
في آخر حياة رسول الله وآخر عهد المسلمين بها", ويذهب إلى أنه في 
"أغلب الظن لو امتدّ الأجل بالإمام الشافعي رضي ال غ ف و 
الآخر الذي قله ك اسحا ووافئ هه انيور 2 أي اعتبار الحرابة علّة 
القتال لا الكفر. 


ويقول البوطي إِنْ المراد بالحرابة» هو ظهور العدوان» وليست 
محصورة في عدوان فعلي على المسلمين» بل يكفي أن يظهر قصدٌّ عدوانيء 
ثم إنها قد تتطوّر من القصد إلى الكيد والتخطيط, وتنتهي بمياغتة عدوانية, 
ا اي م اعت و في عامل الدول يعضو مع ضفن ,يدل 
النوظي إلى القول :مان ظيون القضك العدؤاني مكف الإعظاء العستانين يق 
التصدي بل الهجومء على من بيّتوا ف في أنفسهم هذا القصد» شريطة أن 
تستبين دلائله, دون أن ينتظر المسلمون قرا د كن E‏ القصد إلى 
التخطيطء فالهجوم ١‏ 
کو من اقم اكا اه المروي عن رسول الك و "أمر ت 
ان اتان كت عدن ان ا ا الله ها اها و 


(42) يرد الزحيلي على جمهور الفقهاء بقوله إن الجهاد يتكرر بتكرر سببه أو وصفه 
وهى وجود العدوان دون تقييد ذلك يكونه مرة في سنة أم لاء والآية التي استدلوا 
ب E‏ لاوا رون انم تورك ل ما 
َو مرت الكو 6) فا ن العدوان سيب لابتلاء المؤمدين وفتنتهم, افا 
(43) اقول الجهاد في E a E‏ 8 111-110. 


4 أعلام 


دماءهم وأموالهم إلا بحقها وحسابهم على الله" » فكلمة (آقاتل) على وزن 
(أفاعل) تدلّ على المشاركة؛ بل هي لا تصدق إلا تعبيراً عن مقاومة لبادئ 
سدق اليج ته القتلء! لها انادى وى اسعدديها بتكو عن ان دمن فاكلا ون 
هى في الحقيقة يسمّى قاتلا بالتوجّه والهجوم., أو بالفعل والتنفيذ. وقد 
فرّق الزحيلي أيضاً بين القتل والقتال لكن باتجاه آخرء فيقول إِنّ الحديث 
نهر أن الققاق حى مح المرب[ لرك هن لذ الضر 9 لعن 
وإلا لكانوا هم وغيرهم سواءء لأن كلمة أقاتل تقتضي المقاتلة وهي مفاعلة 
تستلزم وقوع القخال من الجانبين: ولا كذلك الفتل.وحيك كى البيوقي عن 
الشافعي أنه قال: ليس القتال من القتل بسبيل» قد يحلّ قتال الرجل ولا يحل 
قسن (46) , 


ويردٌ عبد الآخر حماد الغنيمى على البوطى فى اعتماده معنى فعل 
(فاكل)ر وتات عة اناه او اران کات لى لجات ین إن هذا 
باطل لا يستند إلى أي دليل من لغة العرب وبحيث جاء في القرآن الكريم 
وال الو ا عك هذا لزع ويضرب الغنيمي مثلا قوله تعالى: رلا 
لوه ند السجد اترام حى يلوك فيه إن فكلو الوم (البقرة: 191), 
فإن المعنى وفق ما ذكره البوطي أي (القتل) للعدوان و(القتال) للمدافعة, 
يصبح كما يلي: (ولا تردّوا عدواناً وقع منهم حتى يردّوا عدواناً وقع منكم, 
فإن وقع منهم هذا الردٌ على بدئكم بالحرب فاقتلوهم)» بل جاء في الآية 
القرآنية المذكورة معنى القتل والقتال على النقيض مما رآه العوطي: فجاء 
الفعل (قتل) بمعنى ردّ الاعتداء على قتال سابق «إفإن مكلوح كال الو ب . 

أما البوطي فيقرّر أنه بناء على ضعف الرأي القائل بأنّ الدعوة إلى 
اللا مو ا اف :يديك بل قو اقرب إلى النطلان» ان ك 
الدعوة إلى الإسلام عن طواعية واختيار باق لم يُنسخ. ثم يصحّح أحد رأيي 


(44) المصدر نفسه» ص108. 
(45) المصدر نفسهء ص102-101. 

(46) المصدر نفسه» ص59. 

(47) الزحيليء آثار الحرب في الفقه الإسلامي» مصدر سابق» ص122. 
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جمهور الفقهاءء في أن الدعوة الإسلامية لا يجوز في أي عهد من العهود أن 
تقترن بالقسر والإكراه» لا في حق الكتابيين ولا غيرهم» [وهى قول الزحيلي 
أيضاً]. وأنه بعد الفرق الهامّ بين كلمتي أقتل وأقاتل» بحسب البوطي 
يُسقط أيّ تفريق بين الوثنيين وأهل الكتاب» وأنّ من التزم التفريق بينهما في 
الحكم» إنما كان يحاول أن يوجد حلا لمعضلة لم يُكتب له أن يعثر على حلّها 
العلمي السليم» كما أنّ الذين فرّقوا بين الوثنيين والكتابيين لم يُجمعوا فيما 
بينهم من ذلك على رأي» وأنّ هذا الاضطراب اقتضته الحيرة فى الخروج من 
إشقال التعارفن بيخ به ارت ان افا لاف وا اكوا و 
حَيتُ ودنهر (التوبة: 5) من جانب» والآيات والأحاديث الكثيرة التي تنص 

على وجوب الدعوة بدون إكراه من اجام اکن ان اة یدن منت 
البوطيء إذا ما أخذ بالأدلة التي تشير إلى أنّ القتال المأمور بهء إنما هى قتال 
اقتضته الحرابة لا الكفر7”, لكن البوطي وفي موضع آخر ينص على قتال 
أهل الوثنية في جزيرة العرب إذا تشبّث الوثنيون بمعتقداتهم والغاية حماية 
دات ال 


ويسحب البوطي علّة الحرابة على حالة المرتدٌ عن الإسلام» إذ يُقتل 
لحرابته لا لكفره: معتبراً أن للمرتد خالتين: أولاهما أن يمارسن :شبهاته :التي 
هجمت عليه بينه وبين نفسهء ويمسك عن إعلانها والإشادة بها بين الناس 
فهذا يظلٌ مكلوءاً فى حرز حصين من مبدا إل كاه فى ألدَنِ» (البقرة: 
6 لأن بساكم مده لذ فدهن :اق مجني هن مفاض اإتضواية E a‏ 
المسلمين» ومن كَمّ فشأنه كشأن الكافر الأصليء والثانية أن يستعلن بردّته 
عق الإسلام واف عن افكازه ا16 لما كان شامق الان با 
وا که و که و عضي عق ذلك کو شنا ا اتد ا عن 
سابقه اختلافاً كبيراً وعزم الحرابة في نفسه واضح إلى درجة القطع 


)48( عبد الآخر حماد الغنيمي» وقفات مع الدكتور البوطي في كتايه عن الجهادن, 
ص 140-139: موقع الرحمة< .(rahmah.de)‏ 

(49) الزحيلي» آثار الحرب فى الفقه الإسلامى» مصدر سابق» ص83-82. 

)50( البوطي» الجهاد في الإسلام» مصدر سابق» ص63-61. 


6 اعلام 


: E 51). « 

واليقين» لكن ثمة حالة وسطى بين الحالتين لم يذكرها البوطي وهي لو 
بانت ردّة المرء دون أن يسعى بها بين الناس» أي دون أن يتكوّن عنصر 
الحرابة فيهاء فكيف ينطبق عليه رأي البوطي حينئذ من أن المرتد يُقتل 

وفي العلاقة بين دار الإسلام وبقية الدول» وبما أن البوطي يرجّح كون 
الهواية: غلة حجينان الكقان 9 تسن الققن يقول: "إذا ا اتيت الحزافة ووؤفق 
المسلمون بصدق التعاون وحسن الجوارء فإن الإسلام يقرّر ضرورة 
التعايش مع الأديان الأخرى لا سيما النصرانية واليهودية في تفاهم وتعاون 
رواد وإن اق هالة سن حالات الخرب انی خن ان تخ بين 
المسلمين وغيرهم إنما تقوم مشروعيتها في أن يتحقق العدل ليسود بعد ذلك 
السّلم» وهي لا تخرج عن حالتين: 

الأولى أن تقوم حالة حرابة لسببٍ ما بين المسلمين وغيرهم دون أن 
بترا للمسلمين ارضا ان يعحصووا لهم حفا ماذياء فعلى إمنام ‏ المسلمين 
حينئذ أن يبني صلحا بين المسلمين وخصومهم: حيث لا يرى البوطي مانعاً 
من جواز إبرام صلع دائم» إذ الأصل فى العلاقات الدائمة هو السّلم» بشرط 
أن ينهض هذا الصلح على أسّس تمكين المسلمين من القيام بواجبهم الذي 
كلّفهم الله به وهو واجب الدعوة إلى الله. 

والثانية أن يطأ الأعداء دار الإسلام فمن المتفق عليه عند علماء 
ممكنء ولا يجوز للمسلمين إقرارهم على ما تليّسوا به من اغتصاب لحقوق 
عينية ثابتة» سواء حسب قول جمهور الفقهاء بأن القتال عندئذ فرض عين 
على كل مسلم., أو إذا ما رجح الرأي الآخر بأن الجهاد يظلٌ فرض كفاية إذا 
قام من يمكن أن يرد به العدوان0. 


العِصون تفيته: هل 25: 
ادن فة خن 212 

(53) المصدر نفسهء ص118ء أما الزحيلي فيقرّر خلافاً للفقهاء السالفين أنّ الأصل في 
علاقات المسلمين بغيرهم هو السلم والحرب عارض لدفع الشر وإخلاء طريق 


کر لس 
صما O‏ 
س وحم 
س س 
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المطلب الثالث: الجهاد والحركات الإسلامية 


وينتقد البوطى بشدة مفهوم الدعوة والجهاد لدى الحركات الإسلامية 
المعاصرةء باسطاً رؤيته الخاصة فى كيفية تكوين المجتمع فالدولة 
الإسلاميةء رافضاً اللجوء إلى العنف الداخلي لتحقيق ذلك» وواضعاً الدعوة 
إلى الله على رأس أولويات العمل الإسلامي لأي جماعة تريد حكم الله في 
الأرض. لكنه من جهة أخرىء وفي سياق إنكاره على أيّ حركة إسلامية 
استخدام القوة للوصول إلى الحكم» يميّز بين حالتين بطريقة غير مفهومة, 
الآؤلى غا الاتسلاممين اليصزييق يالاات والتسعينات: من القرة 
العشرين وهم يواجهون النظام المتعاهد مع إسرائيل فيما يعرف باتفاقيات 
كنب :ديفيد والكانية بحالة: الأسلاميين الكزائريين الخنضوية: فى حهدية الإنقاذ 
1م فألغى الجيش دورتها الثانية» ولتنشب إثر ذلك المواجهة المسلحة 
بين الطرفين» فيبرّر البوطي للحالة الأولى ويحمل على الحالة الثانية» وهو ما 
يكشف نمط فهمه للأحداث السياسيةء وكيفية تنزيل الحكم الشرعي عليهاء 
فننا "نكن اعثنا ره تمتها ف را ع فة لااو حداف ون كين 
يقرأ البوطي أساليب عمل الحركات الإسلامية؟ وما هو المعيار المستخدم 
لديه للتفريق بين الحالتين؟ 


أولاً: فى الحركات الإسلامية 


يفول ي ا او اي ا واا اك الاه 
ااا اة كر ك انها عرو خم هن اها اق ي 
المقاققاكا خول:السكجد هن اوطاء «السلكين» والتشكلات. التي يعانون 
منهاء وفي تحليل وتقويم واقع الحكومات والأنظمة القائمة في بلادهم خاصة 
وفي البلاد الإسلامية عامة: ثم في رسم الخطط التي تكفل الوصول إلى 


الدعوة ممن وقف أمامهاء وتكون الدعوة إلى الإسلام بالحجة والبرهان لا بالسيف 
والسّنانء أما ما قرّره الفقهاء من أن الأصل فى العلاقات هى الحرب فهو من دون 
سند تشريعىء انظر: آثار الحرب فى الفقه الإسلامى» ص136. 


8 اعلام 


مناطق الحكم والنفوذء ثم في التحرّك التعاوني المنظم لتنفيذ هذه الخطط 
بالسبل المتنوعة الممكنة. وهذه الأنشطة هى ما يطلق عليه اسم "العمل 
الحركي"» والذي يتم إدخاله في مفهوم السلا مشي تحت مصطلح: الدعوة 
الإسلامة 1 وجعقر ا فده الا لر كه ف اة ا ةا 
ف اف ال ا ا اخ ق خود إللان اف فان 
الآخرء بل مهما كانت الأعمال التي ينهض بها الإسلاميون صالحة ومفيدة 
فإنها لا تقوم مقام واجب تعريف الناس بالإسلام ودعوتهم إليه قطء كما إنه 
من الخطأ تسمية هذه الأعمال الذاتية دعوةً إلى اللهء في حين أنّ مجتمعاتنا 
الإسلامية» وبمقدار ما تفور به من أنشطة الجماعات المتكاثرة» تعاني من فقر 
شديد في مجال الدعوة إلى الله . 1 


ويميّز البوطي مفهوم الدعوة عما يمارسه الإسلاميون فيقول إنها ليست 
و جر موجن اقات إلى مارا اجات الحذا هب إل دحال 
الأحزاب الأخرىء إذ يتنافسون في سباق لاهث إلى فرض أنظمتهم ثم 
سلطانهم على المجتمع الذي يعيشون فيه» بقطع النظر عن حال الأخلاق 
الشخصية وواقع التربية الفردية وخط السلوكء في حين أن المتحرّك سعيا 
إلى نصرة جماعته آو حزبه» إنما يتجه بهم في حركة تكتيكية إلى مقاليد 
حكن ريدو قو قو التدكطا بكرم من الامقمام O‏ 
العقول وتهذيب النفوسء بل كل همّه محصور في أن يقتنع الناس بضرورة 
إبلاغه إلى سدّة الحكم والقيادة» ليريهم كيف يفجّر لهم من نظامه الذي 
ينادي به» جنة تزخر بأمواج السعادة للجميع. ويوضح البوطي أنَّ أنشطة 
إسلامية في سوريا وفي كثير من البلاد العربية الأخرى» جرّت - إلى جانب 
ES‏ الآثار المفيدة ّْ نتائجَ غير حميدةء من أهمها أنها مدّت غاشية من 
اللبس بين الإسلام والنظام الإسلامى حتى أصبح كثير من الناس» ولا سيما 
البعيدين عن الإسلام والمتعاملين 3 انظفنة ومذافت الحكماعية واتحسادنة 


64 ابوط الماد ف الإنتلاة: مصدى شتايق: من 231228 
(56) المصدر نفسه» ص45-44. 
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أخرىء يظنون أنّ الإسلام إن هو إلا مجموعة أنظمة وشرائع فوقية ينادي بها 
الإسلاميون ويسعون إلى فرضها بديلا عن الأنظمة والمذاهب الوضعية التي 
يتبدّونها ويدعون إليها. وسبب هذا اللَبْس كما يرى البوطي أنّ الإسلاميين 
الحزبيين كانوا وما يزالون حينما يتحدثون عن الإسلام يركزون على أنظمته 
وأحكامه الاجتماعية والاقتصادية التطبيقية ويوجّهون جهودهم وطاقاتهم كلها 
إلى العمل على إزالة الأنظمة والأحكام القائمة» وإلى العمل على الوقوف في 
ر اة ولم اهن لواف عا وة رالا البسارية المكتوية, 
ومجابهة أربابها والدعاة إليها بالقوة والعنف في كثير من المناسبات 
والاحتكاكات. حتى خَيِّل لكثير من الناس أن الإسلام المطروح هو مجموعة 
القوانين القاضية ياقامة الحدوية وإلقاء الرياءوإغلاق ديرا اللبى وحهو ذلك 
مما يدخل تحت الاسم الجامع (الشريعة الإسلامية)» فإذا طَبّقت في مجتمع 
ما قى غا بذاك متا اسا :وغد ارايت سان هنا لسن 1 1 


وعليهء يرى البوطي أنّ مقتضيات العمل الحركي والحزبي تتناقض مع 
متطلبات الدعوةء فالجسور تتقطع منذ أول يومء بين هؤلاء الدعاة الإسلاميينء 
وبين أندادهم الداعين إلى أنظمة وأفكار أخرىء ذلك لأنهم فرضوا من أنفسهم 
جماعة تزاحمهم وتسابقهم إلى كراسي الحكم» وهكذا يجعلون من أنفسهم 
خصوما وأنداداً لتلك الأحزاب والفئات الأخرى. فكيف وبأيٌ دافع تتهيّأ منهم 
النفوس للإصغاء إلى دعوة هؤلاء الإسلاميين الذين ينافسونهم على عواطف 
الجماهير سعياً منهم عن طريق ذلك إلى الحكم» هذا إن وجد هؤلاء "الدعاة" 
وقتاً لمحاورتهم ودعوتهم إلى اللهء وأغلب الظنٌ أنٌ لديهم أضيق من أن يتسع 
لذلك؟ ومن هنا يشيع في أوساط الحزبيين الآخرين اتهام الإسلاميين 
الخركيين باستغلال الشغارات الإسلامية الثى من :شانها أن. تهيج: الجمافين 
للوصول إلى الحكم: سيّما وهم يرون أنفسهم فقراء إلى تلك الشعارات ذات 
التأثير السحري على عواطف الناس(“. 


(58) البوطي والطيب تيزينيء الإسلام وتحديات العصرء تحديات وآفاق» دار الفكر دمشق 
ودار الفكر المعاصر بيروت» 1998 ص21-19. 


0 أعلام 


ويخلص البوطي إلى أن الدعوة إلى الله عبادة يتجه بها الداعي إلى 
عقول الناس es‏ التكتيكات الحركية التي عرض عسات ا ساح 
منافسات ومسابقات إلى كراسي الحكم ومراكز النفوذء فهي أبعد ما تكون 
عن حقيقة الدعوة التي امن الله ينها في محكم كتابه وأكّدها رسول الله كَل 
فى وصاياه وأحاديثه» وذلك بقطع النظر عن قيمة تلك الأنشطة الحركية 
eT‏ أو مدى الحاجة إليها. 

ثم يتهم البوطي من يكفرون الحُكام بذريعة عدم تطبيقهم كامل الشريعة 
بات تعلو ن ااك ا سب سا بحت واا الطرية الرخيدة لإزاسكم کا 
يقول» فإذا كفر الحاكم وخرج عن الإسلام الذي هو دين الغالبية العظمى من شعبه 
أو رعيته» وجب نزع الطاعة من يده» وعزله عن سدة الحكم بالقوة إن لم يمكن 
ا ا كسح وال وهاه الكت ور وا وا م على" المستلهين 
اتخاذه عند ثبوت موجب الكفر في حق شخص ما من المسلمين أي كانت 
صفته» ويوجز الأسباب الكلية التي تستوجب الردةء بأنها الأقوال والأفعال 
التي تدل على إنكار ركن من أركان الإسلام أو الإيمان أو ما يدخل في نطاق 
السخرية والتحقير لركن من أركان الإسلام أو حكم من الأحكام الإسلامية 
الثابتة والمعروفة للجميع بالبداهة والضرورة7". أما قرار التجريم بالكفر 
الجماعي للحُكام» فيستند عند الجماعات الجهادية - كما يقول البوطي - إلى 
E N E E O OE‏ 
تعالى: ووم E‏ ا ل وليک هم م الكفروت» [المائدة: 44]. وبناء 
عليه» أصبح جميع حُكَام البلاد العربية والإسلامية كفاراً بحسب هذا الرأي. 
لكنّ هذاء ينطوي على جنوح عن الحق الذي لا نعلم فيه خلافاً لدى المسلمين 
عدا الخوارج» وذلك من جهتين: 

الأولى» أن التكفير الجماعي يقوم عند هؤلاء دون تبيّن موجبات الكفر 
عند كل فرد على حدة. : 


(59): «النوطى» الجهان فى الإسلاة و تصدن سايق هن5ة: 
)61( المصدر نفسه» ص155-154. 
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الكاقية :اتيم عزوق متكرن المكم فلاف شرع الله كيرا معان ذلك 
لا يدخل في أيٌّ من المكقرات القولية أو الفعلية أى الاستهزائية. 

فعدم حكم المسلم بشريعة الإسلام قد يكون بدافع تكاسلء وقد يكون 
بدافع ركون منه إلى شهوة من شهواته أو مصلحة من مصالحه الدنيوية, 
وقد يكون بدافع إنكار منه لشرع الله عن وجلء ولا يستبين أحد هذه الدوافع 
إلا بالبينة والبرهان» فإن لم يوجد دليل على واحد منهاء فالاحتمالات الثلاثة 
قائمة. وإذا وقع الاحتمال» كان افتراض داقع معين منها دون غيره تحكماً 
ومن كح يسقط الاستدلال به ويبقى الأصل معمولاً به» وهو الإسلام» وذلك 
بموجب قاعدة: (الأصل بقاء ما كان على ما كان). وعليه كما يقول البوطيء 
"لو جارينا هؤلاء الإخوةء فأطلقنا الحكم بكفر كل من حكم بغير شرع الله 
عر وجلء لسرى حكم التكفير على كثير من الآباء والأمهات» وعلى كثير من 
ذوي السلطة والقيادة الجزئية في مؤسسات أو مصانع أو معاهد أو أحياء. 
إذاما أكثن ها يشكيون هن غؤلاء جفيعا عن الك وفرع الله ويحملون 
رعاياهم إن فى البيوت أو المؤسسات أو المعاهد أو الأسواق والآحياء على 
اتباع أحكام آخر ئ غين آحكام الله غر وجل . 

ومع تكفير الحُكّام انسحب الحكم نفسه لدى الإسلاميين إلى تكفير من 
يسمّونهم بأعوان الظلّمة وهم الموظفون من شرطة وجنود وعمال 
ومستخدمين» رهم يتطلقون إلى هذا" ن نوی يُفتون بها أنفسهمء وهي أن 
هؤلاء الجنود والعمال والموظفينء أعوانٌ للظلّمة أي الحكام؛ فيجري في حقهم 
من الأحكام ما يجري في حق رؤسائهم الذين يستخدمونهم ويستعينون بهم. 
لكن إذا كان من غير الجائز الخروج على أيٌّ من الحكام - كما يؤكد البوطي 
- بأيّ قتال أو عدوان» وبحسب المعايير المقرّرة آنفاًء فلا يجوز اللشروع 
على أعوانهم وموظفيهم بأيّ قتل أو إيذاء من باب أولى. ويضيف البوطي أن 
الحّكّام ولو كانوا يستحقون الخروج عليهم بالقتال» فلا يجوز ملاحقة عمّالهم 


63١ ا ع .9 د ع‎ “te 
وموظفيهم القكل: و الأرذاء و ر ن ا‎ 


(62) المصدر نفسه» ص157-156. 
(63) المصدر نفسه» ص160-159. 


2 أعلام 


ويردٌ البوطي على الجماعات الجهادية التي تتذرّع بمسألة تترّس الكفار 
بمسلمينء لتبرير سقوط المدنيين الأبرياء خلال العمليات الموجّهة ضد النظام 
ورجاله» حتى إذا توقف انهيار هؤلاء الحُكُام وزوال سلطانهم على الإيقاع 
بطائفة من البرآء هنا أو هناك» جاز الإيقاع بهم برأي هؤلاء. كما جاز اقتحام 
الترس الذي قد يتترّس به الأعداء من المسلمين البريئين» تطبيقاً لقاعدة ما لا 
يتمّ الواجب إلا به فهى واجب. " والواجب الأول هنا هو الإطاحة بالحُكامء أما 
الواجب الثاني فهو عدم المبالاة ويقتل من يقتل من البرآءء ما دام ذلك هو 
الطريق إلى الواجب الأول". ويقول إِنّ المسألة كما طرحها الفقهاء ولا 
استهداف الترس الذي سيسقط فيه مسلمون:ء والثانية أن تكون المفسدة 
قطعية فيما لى لم يُستهدف الترس بخلاف ما إذا ساورنا الشك في تحقيق 
النصر حتى مع اقتحامه وقتل أفراده» والثالثة أن تكون المفسدة كلية بأن 
يعم الضرر كل المسلمين لو ترك الكفار متترسين بالمسلمين. لكن في 
الحالات المعاصرة فإن الإسلاميين يخرجون على حُكَام مسلمين برأي 
البوطي وليسوا محاربين لكفارء بقطع النظر عن النتائج التي لن تكون إلا 
لصالح غير المسلمينء وأنّ هذه الممارسة لا تدفع ضررا عامأء بل تتسبّب 
بالضرر الذي لا بد وأن يحيق بجماعة المسلمينء وعليه فإن مثال التترس لا 
ينطبق على الواقع الذي يجري فيه الإسلاميون» وليس بينهما شبه يقتضي 
القناسن كيل ياوا مق التخالف ها ركان يضدل' إلى التاق 


ثانيا: التفريق بين حالتي مصر والجزائر 

ق الوط من ان اف العا الف بين الاين 
والأنظمة القائمة» ففى مصر يعتبر أن الذي جرى فيها فى ثمانينات 
و ون افا و اال ف ا هو ا و ا 


(65) المصدر نفسه» ص166-164. 
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إسرائيل ومصرء منذ اتفاقية كمب ديفيد لعام 1978م » حيث رأى أنّ أعمال 
الخروج هذه "ليست في حقيقتها وأصلها تقويماً لشخص الحاكم» أمسلم هو 
آم لاء ولا هي وليدة اتهام للدولة بأنها تحكم بغير شرع الله» وإنما وليدة 
رفض للخروج الذي قرّره ثم نقّذه (الرئيس) أنور السادات» وقد كان خروجاً 
على إجماع الدول العربية والإسلامية كلها آنذاك» تمثّل في صلح دائمي مع 
إسرائيل» بغضٌ النظر عما استلبته من حقوق واغتصبته من مقدسات» آهدرت 
بموجبه حقوقاً لله وحقوقاً لعباد الله» كما تمتّل بما هو أخطر وهو تطبيع 
العلاقات على المستوى الرسمي والشعبي بين إسرائيل ومصر بقطع النظر 
عما سيجرٌ هذا التطبيع من ويلات لمصر وشعبهاء وعما سيرسّخه في قلب 
مصر من قواعد عدوانية ضد الإسلام الذي يتنامى فيها بطرق يملك 
الإسرائيليون فيها كل القوى» وكلّ عوامل التنفيذ وأجهزته؛ ولا يملك 
المصريون أمامها إلا نظرة المقهور أو تبعية المنافق الذليل "(”. 


ويوضح البوطي أنْ الخروج على الحكم في مصر بدا مع بدء السادات 
تنفيذ خطواته هذه وأنه لم يكن في الحقيقة خروجاً على حاكم مصرهء ولكنه 
كان خروجاً وتمرداً على مؤامرة كمب ديفيد ضد الوجود الإسلامي في 
مصر. وكانت مؤامرة كمب ديفيد حرباً معلنة على مصر من قبل أكثر من 
قوة معادية واحدة» أي الحرب على الوجود الإسلامي في مصر أولا ثم 
الوجود الإسلامي أو الوحدوي المتماسك في المنطقة كلها ثانياًء وأنّ كل 
الذي تميّزت به هذه الحروب عن الحروب الأخرى أو عن مظاهر الحرابة 
الأخرى على حدّ تعبير الفقهاء هو الاختلاف الكبير في نوع الأسلحة 
المستعملة» وأهل الحرابة يقاوّمون ويجب على المسلمين قمعهم ورد عدوانهم 
وذلك هو العمود الفقري للجهاد. فإن قلنا إِنّ قمع هذه الحرابة المقنّعة 
مشروع بل واجب على الحُكّام وعلى الفئات الشعبية معاًء فإن ما يجري 
اليوم (أي مطلع التسعينات) في مصر مشروع بأصله؛ وإن كان محرّماً وغير 


4 أعلام 


مشروع باختراقاته التى تتجاوز الحدود المشروعة إلى الحرام الذي لم يأذن 
ا 

ثم يستدرك البوطيى فيؤكد أنّ اغتيال السياح الأجانب ورجال السلطة أو 
نسف المنشآتء أعمال غير مشروعة:» بل هى محرّمة مرتين: مرة بحدّ ذاتها 
من حيث إِنْ الفقه الإسلامي ينص على حرمتهاء ومرة أخرى من حيث 
المآلات السيئة التى تجرّ إليها. واعتبر أنّ الذي هيّج الإسلاميين فى مصر 
إلى القيام بهذه الأعمال إنما هى هذه (الحرابة) الإسرائيلية التي تسرّبت إلى 
غير مشروعة. وإذا كان قمع هذه الحرابة متداخلاً ومتشابكاً مع الحرام الذي 
داخل في ساحة الاجتهاد الفقهي» وأنّ للإسلاميين مجالا للنظر والحكم فيه 
وتصبح هذه الأعمال التي تجري على أيديهم نوعاً من البغي. ثم واستناداً 
إلى القاعدة التى تقول: (درء المفاسد أولى من تحقيق المصالح)» قال البوطي 
إنه يجب الإمساك عن العمل الذي يختلط فيه المشروع بغير المشروع 
3 5 7 . )69 
ويتعذّر فصل بعضهما عن بعض7. 

ويضيف إِنّ المناخ الذي كوّنه صلح " كمب ديفيد" في القطر المصري 
يختلف كل الاختلاف» عن مناخ العمليات الهجومية والانتقامية التى تتمّ باسم 
الإسلام على الحكام ورجالهم وأعوانهم» في البلاد الأخرى كالجزائرء كما 
يختلف عن المناخ الذي مارس فيه بعض الإسلاميين عملياتهم الهجومية 
والانتقامية في أول الثمانينات من القرن الماضى ضد نظام الحكم في 
سورياء بل ضد عوامل الاستقرار» من حيث هوء في المجتمع السوري. وهذا 
كله لا يدخل في باب الجهاد ولا ينطبق عليه تعريفه» ولا يدخل أيضا في 
باب البغي لأنْ المبرّرات التى يعتمدون عليهاء لا تعتمد على أي مستند 


(68) المصدر نفسه» ص170» 172. 
(69) المصدر نفسه» ص172-171. 
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قواطع النصوص وما اتفق عليه الأئمة من أحكام» فليس إذن في شيء من 
أعمالهم ما قد يخضع لمبرّرات اجتهادية كما هو الشأن في ت 
فالخروج إما أن يكون جهاداً أو أن يكون بغياً أى أن يكون حرابة وصيالا 
فإن ثبت أنْ خروج هؤلاء الناس لا ينطبق عليه معنى الجهاد وتعريفه 
الشرعي ولا ينطبق عليه البغي وتعريفه فهو إذاً لا بدّ وأن يكون حرابة 
ر ""» وأنه علينا تبيّن آثار هذا الخروج على الإسلام وعن النتائج التي 
لا بد أن تأتى من ورائه؛ وعن أبطال هذا الخروج وقادته أفينطلقون حقاً إلى 
عملياتهم واغتيالاتهم من قناعة تامة بأنه السبيل إلى نصرة الإسلام وتثبيت 
دعائمه وإقبال الناس إليه أو من دوافع ثارية مهتاجة بين جوانبهم؟ وهل هم 
مق السذاحة كيه لا یرون مد تراجع اود خلال أعمالهم كما يري 
ذلك سائر الناس من حولهم؟ ثم لا بد من تبيّن الموقف الحقيقي الدقيق 
للقادة الغربيين الذين يعلنون عن تخوفهم من الإسلام وعن ضرورة الوقوف 
کے و ا الكدانسس كه تاه و اناوه اهو فى الحا قف 
تخرف وذعر أم موقف اغتباط وتأييد؟2”. ١‏ 


وفي الموازنة بين الإسلاميين والحُكام يرى البوطي أنَّ القادة والحُكام 
كثيراً ما يتخذون مواقف أو يتصرّفون تصرفات من شأنها أن تستثير 
الجماعات الإسلامية وتحملهم على اتخاذ مواقف التربّص والعداء. وحُكَام 
الجزائر بالذات» ربما أضافوا إلى ذلكء أن أغلقوا في وجوه الإسلاميين 
أبوابهم الشرعية المفتوحة إلى الحكمء وهم تدرّجوا صُعُْداً في سلم 
الذفوقراطية إلى الک تجاح کب وكان من شفية أن «يتكموا اتجريديه 
الديموقراطية» لولا أنّ التدخل العسكري اقتحم الموقف فحال بينهم وبين 
إتمام التجربة. لكن البوطي يعتبر أنّ الخيرة فيما اختاره الله» فلى أن 
الإسلاميين المتمثلين بجبهة الإنقاذ وصلوا إلى الحكم لوجدوا أنفسهم في 
حيرة بالغة بين الاشتغال بتحضير القوانين والأنظمة الإسلامية لتطبيقها 


(72) "المضيدن تقس 


6 أعلام 


ويضعون المشكلات الاقتصادية والاجتماعية الكبرى على الرف إلى أجل غير 
ملتمن» أوالامتتفال "حمل :كلك المشكلات العويضة البنتعصيوة ويمتعون 
منهاج إقامة المجتمع الإسلامي وبرامج تحضيراته على الرف» وفي أغلب 
الظنْ أنْ الجبهة كانت ستتيه بين الواجبين اللذين يتجاوز كل واحد منهما 
55 ا 1 5 . 5 73 

حدود طاقتهاء ولن تأتي من حيرتها واضطرابها بشيء( . 

ثم يرصد البوطي أضرارا تلحق بالناس وبالجزائر» ومصالح ومكاسب 
أنّ ما فعلته الجبهة الإسلامية للإنقان ليس جهاداً في سبيل الله» بل إِنّ 
ظاهرها خروج على الحاكم» ولكنها في الحقيقة تجاورٌ صريحٌ لمبادئ 
الإسلام وأحكامه الواضحة التي هي محل اتفاق9", أي هم لا يستحقون 
صفة البغي. والبغاة فيما أجمع عليه الفقهاء هم فئة خرجت على إمام 
المسلمين بمقاتلة أمر منعه حقا من الحقوق التى يجب أداؤها إليه معتمدين 
على رأي اجتهادي في تبرير عملهمء وقد توفرت لهم شوكة ومنعة وفيهم 
على الدولة حتى لا تتعقّب المنهزمين منهم بالقتلء إلا أن يكون انهزامهم 
صورياً للتحيّز إلى فئة منهم ولأنه لا يجوز الإجهاز على الجريح منهم ولا 
مصادرة أموالهمء وإذا أخذوا لا يجوز أن يعاقبوا بالقتل» كما لا يجوز قتل 
أسراهمء» بل يؤدّبون بالسجن ونحوه إلى أن يتوبواء ولا يُقام عليهم القصاص 
في قتل الأنفسء كما لا يُغرّمون بدفع الدّيات ونحوها. أما لو خرجوا على 
إمام المسلمين دون الاعتماد على رأي اجتهادي له وجه يمكن قيوله ولو 
بوجه ضعيف أو دون أن تكون لهم شوكة وزعيم مطاع لهمء فليس على 
الدولة أن تتقيّد فى مقاومتهم بشيء من تلك الضوابط والآداب» بل يُعدّون 
عندئذ من أهل الحرابة» وبوسع الدولة أن تعاملهم كمعاملته(. 


(73) المصدر نفسه» ص179-178. 
(74) المصدر نفسه» ص184-180. 
(75) المصدر نفسه» ص168-167. 
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ويبدو عدم التوازن في تناول البوطي حالتي مصر والجزائر في تلمّسه 
الأعذار لإسلاميي مصر وحمله بشدة على إسلاميى الجزائر» وينسحب ذلك 
قل اوا وات ارش لرن ع كر ت ما ا کک 
اقلا لی هه التحرانة كم كليس المشاوضين اتمزافزيين هده الكهمة 
لأفيم ا کن ن ا + في انتحاباك: فا دة ا كي لا 
أن موقف الإسلاميين واحد على مختلف مشاريهم, فهم يقدمون مسألة 
الک بهو وة ان اتان خو ولا سا ان کات فی من 
يحاربون النظام بسبب اتفاقيات كمب ديفيد وحسب. 


وفي السياق المشار إليه» يقول البوطي إِنّ المسؤولية الجرمية تجاه 
الذي يجري في مصر (من تعرّض للمدنيين الأبرياء) أخفٌ منها في الجزائرء 
وذلك لأن الشاب المسلم في مصر قد لا يملك سبيلا إلى ضبط سلوكه 
فسان فليا مكل ادم ار ESS a O‏ 
[...] فينقذف من جرّاء ذلك إلى أعمال قد نجزم بأنه لا يرتكبها فى ظروفه 
الطبيعية [-]نوفي :هذا ما بشنت الممؤولية الجرمية في الشتريغة والقراتين 
[....] والإسلاميون في الجزائر لا يلجأون لشيء من تلك الأسباب [...] وإنما 
يحفزهم إليها حافز واحدء هو الانتقام من أولئك الذين حالوا بينهم وبين 
الوصول إلى الحكم. والخلاصة أنّ الدافع هناك أي مصرء ديني ولكنه غير 
مصيبء بينما الدافع في الجزائر سياسي في واقعه الخفي9. 


المطلب الرابع: في الحكم والمعارضة 

يرى البوطي في نظرة مثالية أقرب ما تكون إلى مقولات الصوفية منها 
إلى تقريرات المتفقهة» أنّ "السبيل إلى قيام المجتمع الإسلامي وسيادة 
حكمه لا يتمثّل فى انتهاز فرصة ديموقراطية سانحة للتسلل عندها إلى الحكم 
أو في انتهاز قوة متوافرة نفرض بها الإسلام من خلال ثورة عارمة حتى 
يضطرنا الأمر إلى إغلاق منافذ الحريات لبسط الهيمنة الإسلامية وسوق 


(76) المصدر نفسه» ص170-169» هامش رقم 1. 


8 أعلام 


القن الي ال ا وك راهنا المتميل إلى سا الك اللاي 
والخضوع لسلطته هو بت القناعة بالإسلام وعقائده في فول انكاس 
وأفكارهم» وأخذهم بالتربية الإيمانية عن طريق بث بذورها وعواملها في 
النفوس والثبات على ذلك في صبر لا يكلء فإن مآل ذلك أن تنتشر الهداية 
في العقول والتزكية في النفوسء ولسوف يمتدّ من ذلك إشراقٌ إلى الحكم 
ورجاله وأجهزته. فيتجه الكل عندئذ إلى الانصياع لأمر الله طوعا ويهيمن 
الإسلام وحكمه عن رضا واختيار”. لكن ما هو الحكم الإسلامي؟ وما هي 
طبيعة المعارضة المشروعة ودورها في الؤولة الإبكلة مخة» OR‏ 
رؤية البوطي على الواقع المعاصر؟ 


أولاً: الحكم الإسلامي 

يعرّف البوطي الحاكمّ أو المَلِك أو رئيس الدولة بأنه من استقرّ الحكم 
بيده بواحدة من طرق ثلاثة» وهى مسلم لم يتلبّس بكفر صريح: الأولى البيعة 
المباشرة له.من افل الكل والعقد: ؤفي .حكمها البيعة غير المباشرة المعمول 
نها في كتين عن البلاد» والخانية"العهد إليه رهق ان يقترحة الخليفة من قبله 
قلي الك كه مره قل اله له حا امل لحل 
والعقد فيها بذلك فلا يبدو أَىّ تاب أى استنكارء والثالثة استيلاؤه على الحكم 
جالقر #والتعالنة ااخريطة إن ركوق امسلا قه عه حو اا رو الاک انان 
كان قبله» أو بعد عزله بسبب شرعي صحيح» أو أن تكون إمامته هو الآخر 
A‏ ولمعا اا 0 

ومتى صمّت ولاية الإمام في أيّ حالة من الحالات الثلاثة المشار إليها؛ 
فلا يعون في ميزاق الصريحة الإسلامية التخؤوع علي إبام الستلممن 
ورئيسهمء مهما ظهر منه الجّوّر أو الفسق. وليس للمسلمين وعلمائهم 
ودعاتهم إلا سبيل واحدء هو التصذي بالإنكار والصدع بكلمة الحقء في 
الكو هو المون وطن 'التلنين )نامر ا ورن و ر کی في 
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معصيةء أي فيما هو معصية في حق المأمور لا في حق الحاكم» فأخذ أموال 
الناس دون حق معصية في حق الحاكم لا المحكوم» بخلاف الأوامر الموجّهة 
إلى المحكومين لانتهاك حرمات الله مثلا. والعلّة في تحريم الخروج على 
الحاكم حتى لى كان فاسقاً ظالماً درء الفتنة وتوفير الاستقرار للمجتمع 
المسلم كي يتمكن من مواصلة نموه. لكن يجوزء بل يجب الخروج على 
الإمام إن أعلن كفراً بواحاً أي كفراً صريحاً غير قابل لأيّ تأويل» ويقول 
الموطية إذا افلق الماكم على كثرة مسامة ف وؤلة (إسلامية خروهه عن 
الإسلاع بكفر بواح» عند ذلك يجب الخروج عليه ونزع البيعة عن يده. فإذا 
قاوم هذا الحاكم الخارجين عليه بالقوة فقد تليّس عندئذ بالحرابة فوق الكفر 
الذي أعلنه. وعلى المسلمين التصدّي لمقاومته والوقوف في وجه عدوانه, 
كما آنه إذا طرآً ما يوجب فسخ عقد الإمامة شتوعا ای اا وري ا 
عن غيرهء في حين ذهب جماهير الفقهاء إلى أنه لا يجوز عزل الحاكم لدى 
روت الق عليه رمن :غذالة لا 

وحتى لو صمّت ولاية الإمام الفاسق حسب رأي أبي حنيفة في حالة 
ا و کر را باهو الفا کو کا يفون 
البوطي - لا نطيعه في تصرفاته المحرّمة في حق الرعيةء ولا نخرج عليه 
ايا ينين هله التصتوفاة فل خن عه ن کاو هی اکل 
من غيره في القيام بمصالح البلاد وشؤون العبادء فيما تصح ولاية 
الد او ی ا نک وو كام فانسقاء إن استهرت ل ا 
رشك © الفر كن كد فوطي وة الا لون ااك 
بالاستيلاء والقهر أجبر الناس على طاعته فيما حرم الله» ووصل إلى حد 
إهلاك الحرث والنسلء فهل يبقى استيلاؤه مسوّغاً وسيطرته مطلقة» حتى لا 
يضطرب نظام الحياة وقد اختلء أم ننتظر تكتل القوى في يد مستولٍ آخر 


(79) المصدر نفسه» ص153. 
(80) المصدر نفسه» ص147. 
(81) المصدر نفسه» ص149. 
(82) المصدر نفسه» ص152. 


0 اعلام 


يملك الشوكة والمنعة كى يطيح بالمستولى قبله؟ وما حكم الساعين لإسقاطه 
والخروج عليه أم يملك الحصانة نفسها لحاكم شرعي نال رضا أهل الحل 
والعقد ببيعة صحيحة؟ إِنّ البوطي يصمّح شرعية الحُكام المعاصرين باعتبار 
تجب لهم الطاعة تماماً كما هو حال الحاكم الشرعي المستوفي للشرائط. أما 
الإسلاميون (المعارضون) وقد دخلوا في معترك السياسة بحثاً عن الوصول 
إلى الحكم» فهم في مظان الشبهة المطلقة بنظر البوطيء إذ مهما كانوا 
صالحين فلا بد لهم أن ينجذبوا إلى محور من المحاور السياسية ضد 
محاور أخرىء وإذا لتحوّلوا حسب البوطي من عبيد لله عن وجل منقذين 
لأوامره إلى عبيد لسلطات سياسية ومحاور سياسية شاؤوا آم أبوا. 


أما الحُكام في كلّ زمان ومكان وبحسب توصيف البوطي فهم فئة من 
مجموع الناس الذين يحكمونهمء " والخير أو الشر الذي تراه في أولئك أو 
هؤلاء ينبع من واقع القاعدة الشعبية الواسعة» ثم ينعكس ويتجه إلى الفكة 
الحاكمة الضيقة. وإذا كان هناك كفر أو مروقء» أو فسوق وعصيانء فيجب أن 
يعالّج بالمحاورة والدعوة والإرشاد بدءاً من القاعدة الشعبية الواسعة إلى 
القمة السياسية الحاكمة» ولا بذ من الصبر والمصابرة على هذه الدعوة 
والمحاورة» والصمود في سبيلهما في وجه کل ما قد يعترضهما من شدائد 
وا و الطريقة وخدماء تتحقق النتيجة التي وعد بها الله عن 
وجلء فيسود المناخ المتماسك الذي يكفل تمدق انطلاقة .جهادية ‏ تاححة 


ومتمرة. 

وبرأي البوطيء فإنه ما لم يوجد هذا المناخ الإسلامي العام بسلوك 
هذه السبيل الواضحة النيّرة فلسوف تظلّ هذه الجماعات الإسلامية تراوح 
مكانهاء ولن ترى الناس من الجهاد وآثاره إلا شعارات تُرفع» وفتناً تسري 
وتستشري ما بين المسلمين وحُكّامهمء أو ما بين المسلمين بعضهم مع 
بعضء ويتمرّق الإسلام والمسلمون عن طريق التآكل الذاتي» ولن يكون 


(83) البوطيء خطبة يوم الجمعةء 2012/12/14» موقع نسيم الشام. 
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للدوائر الاستعمارية السعيدة بهذا كله إلا مهمة واحدة هى رصد النتائج 
0 2 84 
والتهوؤ EN A‏ 


ويوضح البوطي أنه لا يعني تطبيق الشريعة الإسلامية في ظلّ حكم 
مامي ما أن شرل “الاس إلى لافكة ها المت لم موجه ةوان 
يوجد في يوم ماء وأنّ المقياس الأوحد لصلاحية الشريعة للتطبيق هى قبول 
الناس لها منذ عصر رسول الله ية وإلى القرون التي تلت» فالشريعة 
تجاوبت مع مصالحهم» وكانت تحميهم من الشرور والأخطار. ولو قام 
فشاك ,يمكال النافن الحفيقية ويية أشكاء الشرينة" الإسلاينية لكان 
ذلك “ليلا على نها غين ضالحة للتظبيق»:وعن: كم لم خطتق 890 لكنة يبد 
مقابل هذاء على أنّ الدعوة إلى نظام إسلامي مبتور من جذوره لن تتغلب 
علق القناعة هة جلى تول ازات اا الان تهتنا تمتا ورا 
E EOE E E E O ENE EE E‏ 
والمصالح العصرية التي يتطلبها إنسان هذه الحضارة اليوم» من أنظمة قديمة 
تساق إليهم ا حواجز القرون باسم الإسلام » بل يرى أن لا 
ضمانة لانتشال مجتمع ما من التخلّف والارتفاع به إلى صعيد التقدم 
لقان من خلال تطبيى الانظمة"القرقية للإسلاع والنفصولة هن حوفوة 
لأن من خضع كيانه العقلي والوجداني للإسلام ديناً لا بد أن يتقبّل تُظمه 
EE‏ وتكياها. وانه ليس كذ من اكتان الإسلام تظنا وأحكاماً 
يخضع بالضرورة لجذوره الإيمانية عبودية وتديّناًل”*). 


ويقرّر البوطي المعادلة التالية وهي أنّ الإسلام يربّي الفرد ويعرّفه على 
ذاته ويهذّب النفس الإنسانية» أما أنظمة الإسلام فتهذب المجتمع وترعى 
العدالة التي يجب أن تظل سارية بين أفراده. ولما كان المجتمع هو الفرد 
المتكرّرء فقد كانت صلاحية المجتمع وقفاً على صلاحية أفراده قبل أن تكون 


(84) الوط التجهاك فى الإسلدم مكدر سان ضن 203 


2 أعلام 


وقفاً على صلاحية القوانين السارية في أنحائه؛ وأنّ دعوة الإسلام إلى 
ا اه اة فن اتيك عن ا وكا ارف ا 
والدعوة إليها والأمر بها. والحكمة من هذه الأسبقية حسب تعبير البوطي أنْ 
الإنسان لا يتهيّاً لقبول شرائع الله وأحكامه والتقيّد بهاء قبل أن يستيقن بأن 
هذه الشريعة آتية من عند الله. ولا تكون التزكية إلا عن طريق تشيبّع 
الإنسان بالحقائق الإسلامية الاعتقادية باليقين العقلي أولا ثم التربية 
الا 


ففى المسلمين اليوم من قد تملكتهم فتنة الحضارة الغربية» فأيقنوا أن 
لا محيص لهم عنهاء فالربا ونظامه حتمى البقاءء والوضع الاجتماعي الغربي 
لعلافة :ها نوق الزخل والمزاة امن له -منحف ةوالعو دة إلى قيود «اتحجاب أى 
تتصارع فى دخائلهم مشاعر الإيمان يوجود الله مع تصورات مادية للحياة 
والطبيعة[...] فأين هم الذين يجاهدون فى حلّ مشكلات هؤلاء الناسء 
وتحريرهم من سلطان الحضارة الغربية وموروثاتهاء وترسيخ جذور الإيمان 
بوجود الله ووحدانيته في أعماق نفوسهمء وإقناعهم بأن الدولة الإسلامية 


حقيقة ثابتة وليست وهماً يستعصي على التنفيذء وأنّ النظام الإسلامي 
بجملته وتفصيله صديق لإنسانية كلّ إنسان وليس عدواً له. كما أنه ليس 


عدوا لفكة من الناس دون أخرى؟(. 


ويتساءل البوطي: هل الوصول إلى الحكم هو الباب الوحيد لخدمة الإسلام؟ 
فإذا أغلق دون الإسلاميين: فإن ابؤاباً كثيزة للا كزال مفتخة "أمامهم الخدحتة وإ 
هؤلاء الذين أعرضوا عن الدعوة إلى الله بالتبليغ» واستبدلوا ذلك بإثارة 
الخصومات الدموية بينهم وبين الحُكّام للوصول إلى كراسي الحكم» فإنهم 
في الحقيقة لا يخرجون على الحُكام» وإنما يخرجون على مبادئ الإسلاء» 
معتبراً أنّ العرش الذي يتربّع عليه الإسلام هو الأفئدة والعقولء ثم إنه 


(88) المصدر نفسه» ص30-29. 
(89) البوطيء الجهاد في الإسلام. مصدر سابقء ص201. 
(90) المصدر نفسه» ص186, 192, 193. 
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يستقرٌ بعد ذلك نظاماً وأخلاقاً في المجتمع» ثم يعلو بأصحابه ليستقرّوا حَفَظَةَ له 
على كراسي الحكم. ووفقاً للتاريخ والمنطقء فإنّ ما فرض بالقوة ولو كان إسلاماً 
يُنتزع بقوة مثلهاء ولو كانت فسقاً وإلحاداً» وإنّ اليقين اذا استقرٌّ في العقل لم 
يمتلخه إلا يقين معارضء وإِنّ القوة التي تُستخدّم بديلا عن واجب الدعوة والتبليغ» 
تصبح ذاتها مبعث ضعف يحيق بالإسلام وحكمه» وإِنّ الدعوة الليّنة لنشر 
الاسلام تصبح مبعث قوة في رسوخ حكمه. 
ثانياً: المعارضة المشروعة 

إنّ طموح الناس في هذا العصر إلى حكم يتمتّع بما يسمى 
الديموقراطية أى الشورئء لهق أمر جدير بالاهتمام» بحسب ما يؤكد عليه 
البوطي» وهو حكم يتم التفاعل فيه إيجابيا بين الطبقة الحاكمة وبين الرعية 
أو الفصس ا اليوطن ا ا ا و اعت ن الحو الك 
يعيش فى ظلالها المجتمع عله ALE ANSE GL‏ 
الح ك و عق اتصال الشعوي إلى و ا 
وتحقيق أمنياتها". وقال: 'إنّ مطمح أبصارنا أن نعيش في ظل حكم نتغذى 
فيه بالحرية» ونستطيع أن نعبّر فيه عن أفكارنا وآرائنا مهما تنوّعت أو 
اختلفت» غير أنْ في الناس اليوم من يتخوّفون من أن الحكم الإسلامي الذي 
تتم الدعوة إليه على مستويات شتى وفي مختلف البقاع العربية» لى تريّع 
على اريك لقان رالود قفوت بحي اهار هن هره ال 
يطمحون إليهاء ولسوف يقضي بغلق آبواب الديموقراطية والشورىء ودليلهم 
على هذا ها بتصر روه من أن الإسلام يقن ظائفة “من التمترفات ويستتكر 
طائفة أخرى منهاء ومن شأنه أن يحارب التصرفات التي لا يقرّها"09. 
ويوضح أنّ المُبطلين يظئون أو يريدون من عامة الناس أن يظْنّوا أن 
المسلمين يخادعون مجتمعاتهم عندما يصطفون مع دعاة الحرية والمناضلين 
من أجلها حتى إذا أشرعت أبوابها مفتّحة للجميع دخلوا إليها مع الداخلين ثم 
سابقوهم سعياً في ساحة الحرية إلى أزمّة الحكم» حتى إذا استقرّ لهم الأمر 


(91) المصدر نفسه» ص185-184. 
(92) البوطيء يغالطونك إذ يقولون» مصدر سابق» ص122-121. 


4 أعلام 


ودان لهم الحكم [...] عادوا إلى أبواب الحرية المشرعة فأوصدوها إذ لم تبقّ 
لهم إلى الحرية من حاجة بعدما أتيح لهم أن يقطفوا دون غيرهم ثمارها. 


ثم يقرّر البوطي أنّ الإسلام الحقيقي إذا حكم فلن يضيّق السبيل إلى 
او ا ولق اود من اوت اهرون انر راط “السلئمة مانا 
كان الله وهو قيُوم السموات والأرض لا يلزم عباده في الدنيا بأن يتمسّكوا 
بشرائعه. وإنما يطلب منهم أن يتمسّكوا بها طوعاً ولا يُلزمهم بها كرهاً 
أفيملك الأنبياء والرسل ومن بعدهم الحُكَام أن يجبروا الناس على ما لم يُجبر 
الله به الناس؟ هذا يتناقض تناقضاً كلياً مع طبيعة الإسلام» بل مع طبيعة 
التكليف الذي لا يُغرّس إلا في تربة الحرية. فإذا جاء من يقيم أحكام الله 
عدا كيت حاكن شيا نظ هذا الحاكم في تنفيذه لأحكام الله؟ سيجد 
نفسه مُّلجِاً حسب البوطي أن يدير الحكم بين الناس على أساس من محور 
الشورىء ولا يستطيع أن يُبرم أمراً لم ينص عليه بيان الله ولا سنة رسوله 
إلا بعد الرجوع إلى الشورى. وإذا رأى أنْ في المجتمع من ينحرفون إلى 
آراء مخالفة للإسلام» أو من يجتهدون اجتهادات معارضة لدين الله» أو من 
يريدون أن يعيّروا عن أفكار تختلف كل الاختلاف عنه» فليس السبيل أمامه 
إزاء أصحاب هذه الآراء الجانحة» أن يعاقبهم أو أن يزجّهم فى السجون أو 
أن كفيو ول انه | قر AS ICS‏ ۰ 

وفي التاريخ الإسلامي شواهد كثيرة ينوّه بها البوطيء ففي القرن الثاني 
عشر للهجرةء ولدت الفرق الباطلة المنحرفة» وتكاثر بعضها من بعضء وقد خرج 
البعض منها عن ربقة الإسلام ووقع في مزالق الكفرء لكن هؤلاء الناس تُركوا 
يتحدثون كما يشاؤونء ويدللون على أفكارهم الزائغة كما يحبون. والشيء الوحيد 
الذي مارسه الام هو مناقشة هؤلاء الناس ومجادلتهم. ومعلوم امن الفرق 
سادت ثم تقلصت ثم بادتء ولكن هل بادت تحت وطأة الإسكات والقهر والعقاب؟ 
زتها ال عن ليق استمزا و المدافقة والدوزة اعاعا ق الوه الشورهية 


(93) البوطيء الجهاد فى الإسلامء مصدر سابق» ص217. 
(94) البوطيء يغالطونك إن يقولون» مصدر سابق» ص126-125. 
(95) المصدر نفسه» ص129-128. 
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قم ب الاق وله لاني 0 فاد ا رن م 
الحرية» إذ هي شرعت لحماية حقوق الإنسان» "ومع هذا فهنالك ضوابط 
ادر عرو طق بوه CES CY ANAS SEY aE‏ 
الدولة لها عندما تنتظم الحريات "(“. 

فإذا كانت المعارضة أو أصحاب الآراء الأخرىء إنما يعبّرون عن 
أفكارهم وآرائهم الذاتية النابعة عن دخائلهم فلا حَجُْر عليهاء لكن إن تبيّن 
للدولة الإسلامية أنّ هناك وحياً خارجياً يقوّي هذه المعارضة بحوافز 
خارجية؛ فإنّ على الدولة برأي البوطي أن تصادر هذه الحريات لأنها ليست 
فق ار الصوية الذاظة التعرسة مين مى. كانم الافكاق و 
كين الجر ل لاف حاتت اج قلا بد من أن فيي على الظل امن 
ول الا على اسه وه الا حل لقان دسو الفا كا كول 
انتوفي ترط كذلك أن لو تقفه اتقمطة السكارخية واتشظلة: الجدافت 
السانية إن الحقافية :إن الفكرية الاكرى إلى ويه للك لاوس ان 
لا تتجه إلى القضاء على الإسلام داو وجرن من خلال قفا ع هذا 
الك فناذا 'تيدق: لليتولة أن المحارهية كتحه إلى هذا الفدون: فمما ل زيب قنه 
أن هذه الحرية يجب أن تصادّر وهذا ما يقضي به النظام العالمي كله؛ وأيّ 
دولة تشعر يوجود مخطط انقلابي فستقضي وفي أسرع ممكن على الخطة 
وأصحابهاء فهو عمل خيانيء ولا يمكن لأحد أن يقول إِنّ على الدولة أن 
تقدّس الحرية» وأنّ عليها أن تترك هؤلاء الناس أحراراً يتصرّفون كما 
يشاؤون» وأن تدعهم يتسلّقون أجهزة الحكم وكراسيّه. وأن يذهبوا بنظام 
الدولة ویستبدلوا به ما يشاؤون. 

وإذا كان الحديث السابق عن موقع المعارضة ودورها في الدولة 
الإسلامية» لكن البوطي طبّق هذه الرؤية حرفياً وبطريقة معاكسةء بوقوفه إلى 
جاتب 'النظام العلفاقي في سوريا ضد المعارضة الإسلاميةء وذلك في سياق 
الحراك الشعبي الذي انطلق في آذار (مارس) عام 2011م وتحوّل بعد أشهر 


6 اعلام 


عدة إلى ثورة مسلحة. وما طرحه عام 1993م من أفكار واجتهادات في كتابه 
(الجهاد في الإسلام كيف نفهمه؟ وكيف تمارسه؟) ردَاً على ما گان محرت 
ف و واو بين النظامين القائمين آنذاك والمعارضة الإسلامية 
ال ا وي ل و ا 
NS‏ كوا لدى تناوله الأزمة الحادة في بلاده بين النظام 
والمعارضة» رغم اختلاف الظروف العامة والخاصة عما سبق التطرّق إليه في 
سالف السنوات. فلم يكن الحراك السوري إسلامياً في منطلقه ولم يبق 
نخبوياً في مسارهء بل أضحى مع الوقت ذا طابع إسلامي شعبي متزايدء ما 
أفسح في المجال لظهور أصحاب الفكر السلفي الجهادي الذي ناهضهم 
البوطي بشدة وحمل عليهم في كتابه. 

ئ8 کان الوط قد اسان يقاعزة سنن الزرات 71لا سما فى آراقة 
الا رل ا الحا وا ر الها ذلك آزاء :سايق له فى 
امومع فيه كن كد نا 'يواة تكرونها المشاعات الإمااضة "عن الشنوايه 
الشرعية في ا العنيف مع الأنظمةء إلا أنه عارض كل مظاهر الاعتراض 
السلمي على تصرفات الحكم في سورياء من الباب الأصولي الفقهي ذاتهء 
نذا للذراقع ومتعا هن وقوع المحطون» فحية شكل مقلا عن حكم اسلا 
المال من الدولة (السورية) من أجل فض التظاهرات السلمية بالقوة المفرطة, 
قال: "ثبت بما لا يقبل الشك أن الخروج إلى المسيرات واستثارة الآخرين 
بالهتافات المختلفة» ذريعة إلى فتنة لا مجال للتحرّز منها. وكثيراً ما تتمثّل 
هذه الفتنة بقتل أى تعذيب أو سجن لأناس لم يكونوا معرّضين لشيء من 
ذلك لولا هذه المسيرات» وقد أوضحت لك في سؤال سابق حكم الذرائع 
الموصلة إلى جرائم ومحرّماتء وبيّنْت دليل حرمتها وسخط الله على الذين 


(98) ثمة قانون كلي اسمه "سد الذرائع" من شأنه الهيمنة على قانون "الأصل في 
الأشياء الإباحة" كما يقول البوطيء فرب تصرّف يدخل في باب المباحات لكن 
ظروفاً طارئة تحوّل المباح إلى ذريعة أي وسيلة لمفسدة هي أشدّ خطورة من 
فوات مصلحة المباح فيصبح محرّماء وربما تبدّل حكم الواجب والمندوب فيتحوّل 
إلى التحرافء كندل الام جالمعووف والديي عن المككر. انطو البوطي ,وتيرتي: 
الإسلام والعصرء ص198-197. 
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لا يبالون بحكم الله فيها. فلماذا تسألني عن حكم أخذ النقود لفض 
المسيراتء ولا تسألني عن حكم المسيرات ذاتها؟ المهم أن نعلم ويعلم كل 
مسلم أنّ سد الذرائع إلى الفتن والمحرّمات واجب شرعي خطير بنص 
صريح من القرآن" 0 وحين سثل هل خروج مثات الآلاف بعد صلاة 
الجمعة فى مدينة حماة هو من نوع الخروج على الحاكم أو ينطبق عليه سد 
الذراكع باكرا ره أنهم قد تعرّضوا لظلم سابق» قال البوطي: "المطالبة 
الكلامية بزوال الحاكم ولو في الشوارعء لاع وقد E E‏ 
الشرعي المعروفء إذا لم يكن جزءاً من خطة مرسومة تنتهي باستعمال 
القوة. ولكنّ المطالبة الكلامية في الشوارع وحدها محرمة حتى ولو لم تكن 
جزءاً من خطة مرسومةء لا لكونها خروجاً على الحاكم» ولكن لأنها ستجرٌ 
إلى احتكاك» فمقاومة فهرج وقتل» وهو ما نهى عنه رسول الله بشدة في 
أكثر من حديث صحيح"97"". ثم انتقل البوطي من سدّ الذرائع إلى تبني 
المعركة ضد المعارضة متهماً إياها بالارتهان إلى العدو الخارجي» حيث 
أ E a I‏ ا 
ست كن رر ات ا ف سيكون كو كر فن ع وه 
الأمة/. وبعد أكثر من عام على التحرّل إلى الثورة المسلحةء رأى البوطي 
أنّ سوريا تسير نحو الإصلاح على كل المستويات» ولا سيما الجيش حيث 
ستشهد الأيام المقبلة آنه قد ظهرت هويته الإيمانية بشكل أجلى» إضافة إلى 
الاصطلاح مع الله» والانضباط بالجهاد الذي أمرنا الله به» "ولسوف تتألق 
عما قريب (هذه الهوية) أكثر مما هى ظاهرة اليوم ". وعندما أعلن النظام 
الا معارضيه كيل نام فا من اغا کے کن بخ لفون البو 
0 الدائرة سوى أنها حهادٌ من طرف الدولة ضد غزاة 


9) البوطيء الفتوى رقم 13994 بتاريخ 2011-6-14, موقع نسيم الشام. 
1) البوطيء الفتوى رقم 19318.» بتاريخ 2011-7-10, موقع نسيم الشام. 
) البوطيء خطبة الجمعة بتاريخ 2011-9-30, موقع نسيم الشام. 
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